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Die religiöse Metaphysik des japanischen Zen-Meisters Dögen 


Von 
HEINRICH DUMOULIN 
Tokyo 


Das Zen, die Meditations- und Erleuchtungsschule im Mahäyäna-Buddhismus, kann als 
eine der wichtigsten religiösen Geistesbewegungen Asiens angesehen werden. Mitte und 
Ziel des Zen-Weges ist das mystische Erlebnis. Demgegenüber treten theoretische Lehre 
und kultische Übung einigermaßen zurück, ohne jedoch völlig vernachlässigt oder gar 
aufgegeben zu werden. Es ist eine in der Geistesgeschichte bekannte Tatsache, daß die 
Mystik, obwohl sie ihrem Wesen nach praktisch ist, die Theorie oftmals schmäht und immer 
theoretische Erkenntnis für ungenügend hält, viel bedeutendes philosophisches Gedanken- 
gut entwickelt hat. Im Abendland gab es zu verschiedenen Zeiten eine philosophische 
Mystik, aber auch dem praktischen religiösen Leben hingegebene Mystiker haben oft tiefe 
metaphysische Gedanken vorgetragen. Wir werden uns deshalb nicht wundern, bei den 
Zen-Mystikern in China und Japan zugleich mit der gründlichsten Verachtung aller 
Begriffe und Gedankensysteme eine sehr beachtliche religiöse Metaphysik vorzufinden. 

Den geistigen Hintergrund des Zen bildet die Philosophie des Mahäyäna-Buddhismus, 
deren Hauptgedanken von den Zen-Meistern unkritisch oder, richtiger gesagt, gläubig 
angenommen wurden. Denn die metaphysischen Grundlagen des mahayanistischen 
Systems sind infolge der innigen Verknüpfung von Religion und Philosophie im Buddhis- 
mus ebensosehr Gegenstand religiösen Glaubens als philosophischer Spekulation. Wir 
meinen hier vor allem die Grundkonzeption von der Alleinheit und Leere der Wirklich- 
keit, die religiös in den Vorstellungen vom kosmischen Leib des Vollendeten oder vom 
Geist und Leben des Buddha oder von der Buddha-Natur ihren Ausdruck gefunden hat. 
Im ersten und zweiten nachchristlichen Jahrhundert pflegte besonders die sogenannte 
Neue Weisheitsschule die mahayanistische Einheitsphilosophie. Der maßgebende Denker 
dieser Schule ist Nägärjuna, dessen Lehre vom Mittleren Weg (mädhyamika) alle nach- 
folgenden Mahäyäna-Schulen und ganz besonders das Zen nachhaltig beeinflußt hatt. In 
seinen Erklärungen der Sutren von der transzendentalen Weisheit (prajaäpäramitä) zeigt 
er, wie die über alles hinausliegende transzendentale Weisheit auf dem Wege der Ver- 
neinung in mystischer Intuition erfaßt wird. Die Weisheit ist reale Wirklichkeit und ab- 
solute Leere (Sänya). Die zweite große Richtung der mahayanistischen Philosophie, die 
Yogäcära-Schule, trieb die in der buddhistischen Philosophie von früh an wirksame 
idealistische Richtung voran. Die psychologischen Vorstellungen dieser Schule wurden 
ebenfalls weithin mahayanistisches Gemeingut. In das Zen fanden sie besonders durch 
den Einfluß des Lankävatära-Sutras Eingang’. 

Die Mahäyäna-Philosophie erreichte in China ihren Höhepunkt in der Hua-yen (jap. 
Kegon)-Schule, die das überkommene Ideengut in reichster Fülle aufnahm und schöpferisch 


1 Heinrich Dumoulin, Zen, Geschichte und Gestalt (fortan zitiert: Zen) (Bern 1959) S.42 f., 
$.295 (dort Literaturangaben über Nägärjuna). 
2 Vgl. Dumoulin, Zen, S.51—57, ferner D.T. Suzuki, Studies in the Lankävatära Sutra 


(London 1930). 
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ausformte ®. Die innigen Beziehungen zwischen Kegon und Zen sind bekannt. Chinesische 
und japanische Zen-Meister empfingen vom Kegon her starke philosophische Anregungen. 
Seit den ersten Tagen zeigt sich im chinesischen Zen eine ausgesprochen metaphysische 
Neigung. Hui-neng (638—712), der sechste chinesische Zen-Patriarch, erweist sich in den 
von ihm überlieferten Worten und Schriften als metaphysischer Denker *. Zwar bekun- 
deten die großen Zen-Meister der T’angzeit (618—906) eine abgründige Verachtung allen 
begrifflichen Denkens, doch läßt sich in den Köan- und Spruchsammlungen, die mit den 
paradoxen Sprüchen und bizarren Taten jener Meister angefüllt sind, viel Metaphysik 
finden 5. Während der Sungzeit (960—1279) zeichnen sich deutlich zusammenhängende 
Gedankengebilde ab. Lin-chi (jap. Rinzai) donnert seine Jünger nicht nur an und traktiert 
ihnen Stockschläge, sondern formt auch in dialektischem Denken metaphysikträchtige 
Formeln ®. Noch ausführlicher entwickeln sich philosophische Gedanken in der anderen 
wichtigen chinesischen Zen-Sekte der Sungzeit, der Ts’ao-tung (jap. Sötö)-Sekte, die wie 
das Rinzai-Zen im 13. Jahrh. nach Japan überpflanzt wurde”. 

Zu den bedeutendsten Männern der Ts’ao-tung-Sekte in China zählt Meister Ju-ching 
(1163—1328) ®, unter dem der junge Dögen (1200—1253), als er wie so viele seiner 
japanischen Landsleute Weisheit und Heil im Reich der Mitte suchte, das Zen übte und 
die Erleuchtung erlangte ®. Durch Dögen sollte die religiöse Metaphysik des Zen auf dem 
sonst philosophisch so unfruchtbaren japanischen Boden zur höchsten Entfaltung gebracht 
werden. Sein Denken wurzelt ganz und gar in der mahayanistischen Tradition, die er 
überall voll bejaht, aber in seiner eigenen Weise versteht und ausprägt. Weil er die Formeln 
der chinesischen Ts’ao-tung-Sekte nicht einfachhin übernimmt, sondern die Zen-Lehre neu 
darbietet, nennt man die von ihm in Japan eingepflanzte besondere Form des Zen lieber 
Dögen-Zen als Sötö-Zen. 

Dögen ist eine religiöse Persönlichkeit von Rang und ein eindringlicher Denker. Sein 
Hauptwerk, Shöbögenzö, umfaßt in der heutigen Ausgabe 95 Bücher oder Kapitel, die 
zur Hauptsache aus Lehrvorträgen entstanden sind *°. Das Werk bietet keine inhaltlich 
geordnete Gesamtdarstellung seiner Lehre. Die gleichen Themen und Motive klingen in 
vielen Büchern an, oft werden die gleichen Gedanken mit den gleichen Worten ausgedrückt. 
Von verschiedenen Ansatzpunkten aus dringt sein Denken immer wieder zur gleichen 
Mitte vor. Die Dögen-Forschung hat in Japan in den letzten Jahren beträchtliche Fort- 
schritte gemacht, aber das philosophische Werk des größten japanischen Zen-Meisters ist 
noch nicht vollständig erschlossen. Die umfangreichen Schriften Dögens sind sprachlich 
und gedanklich voller Schwierigkeiten. Deshalb dürfte noch geraume Zeit verfließen, bis 
die endgültige Darstellung seines Gesamtwerkes vorgelegt werden kann. Wir versuchen 


’ ® Vgl. Dumoulin, Zen, S. 44—48, ferner D. T. Suzuki, Essays in Zen-Buddhism 3 (London 1934) 
.1—185. 

4 Vgl. Dumoulin, Zen, S. 94—102. 

5 Die beiden wichtigsten Köan-Sammlungen sind das Pi-yen-lu (deutsche Übersetzung von 
Wilhelm Gundert, Bi-Yän-Lu. Meister Yüan-Wu’s Niederschrift von der smaragdenen Felswand, 
München 1960) und das Wu-men-kuan (deutsche Übersetzung von Heinrich Dumoulin, Wu-men- 
kuan. Der Paß ohne Tor, Tokyo 1953). 

6 Vgl. Dumoulin, Zen, S. 122—127. 

7 Vgl. Dumoulin, Zen, S. 116—122, S. 137—140. 

8 Vgl. Dumoulin, Zen, S. 157—159. 

® Über Leben und Werk Dögens vgl. das Kapitel Zen-Meister Dögen in Dumoulin, Zen 
S. 154—176. Für die Biographie Dögens vgl. Oskar Benl, Der Zen-Meister Dögen in China, in 
NOAG, Nr. 79/80 (1956) S.67—77 und ders, Die Anfänge der Sötö-Mönchsgemeinschaft 
in: Oriens Extremus, 7,1 (1960) $S. 31—50. ö 

10 Über Entstehung, Textüberlieferung und Kommentare zum Shöbögenzö vgl. Heinrich 
Dumoulin, Das Buch Genjököan aus dem Shöbögenzö des Zen-Meisters Dögen (Einleitung zur 
deutschen Übersetzung), in: Monumenta Nipponica 15 (1959/60) S.425—431. 


206 


Die religiöse Metaphysik des japanischen Zen-Meisters Dögen 


im folgenden, einen Zentralpunkt seines Denkens, nämlich die Lehre von der Buddha- 
Natur (buddhatä, chin.-jap.: busshö), hauptsächlich auf Grund des gleichnamigen Kapitels 
im Shöbögenzö '!, möglichst allseitig darzulegen, in der Hoffnung, es möge sich so ein 
Eingang in das Ganze der religiösen Metaphysik Dögens öffnen. 


1. Die Buddha-Natur als religiös-metaphysischer Begriff 


Die Mahäyäna-Philosophie besitzt eine große Anzahl von Ausdrücken, die mit feinen 
Unterschieden des Sinngehaltes die Alleinheit der Wirklichkeit im Sinne der monistischen 
Grundthese meinen. Geistnatur, Dharma-Natur, die absolute Wesenheit oder auch die 
Leere und das Nichts sind vorwiegend philosophische Prägungen, während in den Ver- 
bindungen mit Buddha, wie Buddha-Natur, Buddha-Geist oder der kosmische Dharma- 
Leib des Vollendeten, mehr die religiöse Bedeutung zur Anschauung kommt. Dögen bevor- 
zugt das Wort „Buddha-Natur“, das seinem religiös-metaphysischen Denken offensichtlich 
am meisten zusagt. Die Lehre von der universalen Buddha-Natur ist das Zentraldogma 
des Mahäyäna-Buddhismus. Man kann diese Lehre in philosophischer Betrachtung als die 
begriffliche Formulierung für die Absolutheit der alleinigen Wirklichkeit ansehen. Doch 
ist die Aussage in den Sutras von religiösem Gefühl durchtränkt und geschieht im Hinblick 
auf das endgültige Heil. Dögen hat die Lehre von der Buddha-Natur aller Lebewesen und 
der gesamten Wirklichkeit mit der Inbrunst des religiösen Menschen erfaßt und immer aufs 
neue allseitig durchdacht. 

Der religiöse Aspekt äußert sich zunächst in dem Ton persönlicher Überzeugung, mit 
dem Dögen seine Lehre vorträgt. Gleich zu Beginn des „Buches von der Buddha-Natur“ 
hat er im Anschluß an das heilige Sutra-Wort die starken Sätze: „Dieses Wort, mit dem 
unser großer Lehrer Säkya gleich wie mit Löwengebrüll das Rad des Dharma in Bewegung 
setzte, ist der Scheitel des Hauptes und der Augapfel aller Buddhas, Patriarchen und Lehrer. 
Seit dieser Erkenntnis sind schon 2190 Jahre verflossen '?, der Dharma-Erben sind in der 
geraden Linie etwa 50 Generationen '°. In Indien bewahrten 28 Generationen, im Ostland 
(China) bewahrten 23 Generationen den Dharma, zusammen mit den Buddhas und Pa- 
triarchen der zehn Himmelsgegenden.“ ** 

Auch im weiteren Verlauf des Buches bricht immer wieder der Akzent der religiösen 
Verkündigung durch, den man in einer rein begrifflichen Philosophie in dieser Art nicht 
findet. Wir greifen vor, wenn wir hier auf die Wesenseigenschaften der Buddha-Natur hin- 
weisen, die unmittelbar das religiöse Gefühl ansprechen. Die Buddha-Natur ist nicht nur 
ewig und allgegenwärtig, sondern auch lauter und unbefleckt. Der Mensch, der sie als den 
Grund der Wirklichkeit oder die Wirklichkeit als Buddha-Natur erfaßt, kann den Dingen 
nicht anders als mit religiöser Ehrfurcht begegnen. Der religiöse Aspekt der Buddha-Natur 
wird besonders in der Erleuchtungslehre deutlich. Die Erleuchtung wird als das Aufscheinen 
der lauteren Buddha-Natur in dem mit der Buddha-Natur identischen Selbst verstanden. 

Im Wort von der Buddha-Natur verbindet sich für Dögen der religiöse Auftrieb mit 
der Anregung zur philosophischen Spekulation. Die Beziehung der als Buddha-Natur 
erkannten Wirklichkeit zum Inhalt der anderen mahayanistischen Ausdrücke kann gemäß 
der konsequent festgehaltenen Alleinheitsidee letztlich immer nur die der Identität sein, 
doch wecken die verschiedenen Termini in Dögen je besondere Vorstellungen. Das zeigt 


11 Dieses Kapitel des Shöbögenzö habe ich ins Deutsche übertragen und bereite die Veröffent- 
lichung der Übersetzung vor. Im folgenden ist das Shöbögenzö nach der textkritisch sorgfältig 
gearbeiteten dreibändigen japanischen Ausgabe in: Iwanami Bunko (Tokyo 1939—1943) zitiert. 

12 Jm japanischen Text ist angemerkt, daß Dögen diese Worte im Jahre 1241 schrieb. 

13 In der 50. Generation seit $häkyamuni und in der 23. chinesischen Generation steht nach 
der in der japanischen Sötö-Sekte angenommenen Rechnung Dögens Meister T-ien-t’ao Ju-ching. 

14 Shöbögenzö Busshö I, $. 315. 
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sich deutlich bei Wörtern wie „Geist“ und „Geistnatur“ oder „Leere“ und „Nichts“. Die 
Worte „Buddha-Natur“ und „die absolute Wesenheit“ sind öfters in einen Begriff zu- 
sammengefügt. Der folgende Text kann als ein Beispiel für die Verknüpfung mahaya- 
nistischer Fachwörter angesprochen werden: „Der Große Weg des Buddha-Gesetzes ist: In 
einem Staubkorn sind die Sutra-Rollen des Universums; in einem Staubkorn sind alle un- 
endlichen Buddhas. Zusammen mit einem Grashalm und einem Baum sind Leib und Geist. 
Weil alle Dharma (= Dinge) ungeboren sind, ist auch der Eine Geist ungeboren. Weil alle 
Dinge in ihrer wahren Gestalt sind, ist auch ein Staubkorn in seiner wahren Gestalt. 
Deshalb ist der Eine Geist alle Dinge; alle Dinge sind der Eine Geist, sind der Ganze Leib. 
Wenn das Errichten von Stupas und dergleichen (karma-)wirkend ist, so müssen auch die 
Buddha-Frucht der Erleuchtung und die Buddha-Natur der absoluten Wesenheit (karma-) 
wirkend sein. Weil die Buddha-Natur der absoluten Wesenheit nicht (karma-)wirkend ist, 
so sind auch das Verfertigen von (Buddha-)Bildern und Errichten von Stupas nicht 
(karma-)wirkend, sondern das Erwecken des nicht (karma-)wirkenden erleuchteten Geistes 
und nicht (karma-)wirkendes reines Verdienst. Man muß nur fest glauben und verstehen, 
daß Verfertigen von (Buddha-)Bildern und Errichten von Stupas das Erwecken des 
erleuchteten Geistes sind.“ *° 

Nach buddhistischer Vorstellung gehören die Sutras und Buddhas zusammen. Wo die 
Sutra-Rollen sind, da sind auch alle Buddhas. Die fromme Welt der Sutras und Buddhas 
wird durch das Vergleichswort vom allumfassenden Staubkorn, das dem Avatamsaka- 
Sutra entnommen ist, in den kosmischen Bereich aufgehoben. Auch „Leib und Geist“, in 
einen Begriff zusammengezogen, bedeuten den All-Leib. Der Begriff „Ein Geist“ (eka 
citta, chin.-jap.: isshin) kommt sowohl in der individuellen als auch in der kosmischen 
Bedeutung vor. Erst die kosmische Bedeutung erschließt das eigentliche Verständnis, aber 
Dögen weiß auch um die individuelle Beziehung. Die kosmische Wirklichkeit des Einen 
Geistes ist der „Ganze Leib“, und beide sind, allein oder zusammen genannt, alle Dinge. 
Alle Dinge existieren im absoluten Bereich und sind somit dem Karma-Gesetz nicht unter- 
worfen. Dies gilt auch für die verdienstlichen Werke wie das Verfertigen von Buddha- 
Bildern und Errichten von Stupas, worum es Dögen im Zusammenhang des Kapitels be- 
sonders zu tun ist. Auch diese Werke sind gleich der absoluten Wesenheit der Buddha- 
Natur; ihr Verdienst ist rein (anäsrava, chin.-jap.: murö), sie sind nicht karma-wirkend 
(asamskrta, chin.-jap.: mui). 

Die metaphysische Denkbewegung Dögens kommt aus der Einheit und zielt auf die 
Einheit hin, ihre Mitte ist die Idee von der Buddha-Natur, in der sich die Linien aus dem 
religiösen Kraftfeld und dem philosophischen Bereich treffen. Die Leidenschaft für die 
Einheit treibt Dögen zur religiösen Übung, und die gleiche Leidenschaft befeuert sein 
Denken. Das Denken zerstört seine erleuchtete Weisheit nicht, weil es untrennbar mit 
seiner religiösen Einheitserfahrung verbunden ist. Wir wenden uns im folgenden der 
philosophischen Bemühung Dögens zu, ohne jedoch den religiösen Bezug aus dem Blick 
zu lassen. 


2. Die Buddha-Natur und die Wirklichkeit 


Dögen nimmt zum Ausgangspunkt seiner Erklärung der Lehre von der Buddha-Natur 
einen Spruch des Buddha Säkyamuni, der im Mahäparinirväna-Sutra überliefert ist und 
in wörtlicher Übersetzung aus dem Chinesischen lautet: „Alle Lebewesen haben die 
Buddha-Natur. Der Vollendete ist beständig, bei ihm gibt es keine Veränderung.“ * 


15 Shöbögenzö Hotsumujöshin II, S.400. Vgl. in: Shöbögenzö, Kapitel Bukkyö: „Die Sutra- 
Rollen sind alle Welten der zehn Himmelsgegenden. Ohne die Sutra-Rollen gibt es weder Zeit 
noch Ort“ (II, S. 256). 

’e Shöbögenzö Busshö I, S.315. Das Zitat ist entnommen dem 27. Buch des großen Nirväna- 
Sutras (Ausgabe Taishö Daizökyö No. 377, Bd. 12, S. 522). 
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Dieses Sutra-Wort enthält die Quintessenz der buddhistischen Heilslehre und wird von 
der mahayanistischen Tradition ungefähr folgendermaßen verstanden: Alle Lebewesen, 
die in den Bereichen der Wiedergeburten existieren, besitzen in sich, einem Samen gleich, 
die Buddha-Natur. Deshalb gelangen sie alle zur gegebenen Zeit, wenn nämlich nach 
Überwindung aller Trübungen die Buddha-Frucht gereift ist, zur Buddhaschaft. Die eine, 
unveränderliche Buddha-Natur existiert in allen Lebewesen, sie ist die ewige Geistnatur 
des Vollendeten. Ihrem Wesen nach geistig, ist sie unbefleckt von der materiellen Welt. 

Dögen gibt dem Sutra-Wort von der Buddha-Natur in allen Lebewesen eine von der 
gewöhnlichen abweichende umfassendere Deutung. Zunächst beschränkt er den Begriff 
„alle Lebewesen“ nicht auf die mit der vegetativen oder animalischen Lebenskraft be- 
gabten Wesen, sondern läßt ihn auch die leblose Welt umschließen. Im „Buch von der 
Buddha-Natur“ führt er eine Anzahl gleichbedeutender Ausdrücke wie „alle fühlenden 
Wesen“, „alles Lebendige“, „alle Arten von Lebewesen“ usw. an, um schließlich fest- 
zustellen, daß nicht bloß die Lebewesen, sondern die ganze Wirklichkeit schlechthin, 
nämlich alles Existierende, gemeint ist. „Denn alles Seiende ist Buddha-Natur. Einen Teil 
von allem Seienden nennen wir Lebewesen. Vollends ist zu diesem Zeitpunkt innerhalb 
und außerhalb der Lebewesen das Allsein der Buddha-Natur.“ !" 

Die Ausdehnung der Buddha-Natur auf die leblose Welt ist keine erstmalige Neuerung 
Dögens. Schon die Gelehrten der Tendai-Sekte erörterten die Möglichkeit der Buddha- 
schaft von Gras und Land *®. Ganz neu ist aber eine zweite Deutungswendung, die Dögen 
mit dem Schriftwort vornimmt, indem er bei der Übersetzung der chinesischen Schrift- 
zeichen ins Japanische die Kernbegriffe stehenläßt, indessen die Satzkonstruktion in seiner 
eigenen Weise auffaßt und liest: „Alle Lebewesen sind Buddha-Natur.“ Offensichtlich 
bedeutet diese grammatikalisch unberechtigte Übertragung eine von der gewöhnlichen 
verschiedene neue Sinngebung. Gemäß der traditionellen Lesart umschließt das Prädikat 
„Buddha-Natur“ das Subjekt „alle Lebewesen“ und greift über dieses hinaus. Die Buddha- 
Natur wird von allen Lebewesen besessen, aber nicht erschöpft. Noch viele andere und 
sogar wesentlichere Aussagen könnten über die Buddha-Natur gemacht werden. Dagegen 
behauptet die Lesart Dögens die völlige Auswechselbarkeit von Subjekt und Prädikat. 
Die beiden Begriffe lassen sich nur in einem Identitätssatz miteinander verbinden. Inhalt- 
lich besteht kein Unterschied, ob ich „alle Lebewesen“ oder „Buddha-Natur“ sage. 

Dögen nimmt das Wort von der Buddha-Natur aller Lebewesen in einem späteren 
Abschnitt seines „Buches von der Buddha-Natur“ nochmals auf 1%. Diesmal legt er es dem 
chinesischen Zen-Meister Sai-an, einem Jünger des berühmten Ma-tsz, in den Mund °°. 
Seine Erklärung des Wortes bringt wiederum die allumfassende Weite und unbedingte 
Einheit der Buddha-Natur in den Vordergrund. Mögen die in den sechs Bereichen auf 
Grund verschiedener Karma-Verknüpfungen geborenen Lebewesen verschiedene Ver- 
geltung empfangen, alle sind eins und gleich in der Identität der Buddha-Natur. Und in 
diese Einheit ist auch die leblose Welt eingeschlossen: „Alles dieses, was Geist ist, ist Lebe- 
wesen; alle Lebewesen haben das Sein der Buddha-Natur. Gräser, Bäume und Land — 
diese sind Geist. Weil sie Geist sind, sind sie Lebewesen. Weil sie Lebewesen sind, sind sie 


17 Ebd. 

18 Vgl. Hajime Nakamura, The Ways of Thinking of Eastern Peoples (Tokyo 1960) S. 303. 
Nakamura führt Dögens Erklärung als ein Beispiel für die Mißdeutung chinesischer Texte durch 
japanische Autoren an, die um so mehr vom Originalsinn abwichen, „je echter einheimisch der 
Gedanke eines Geistesmannes war“ (op. cit., S. 301). 

19 Abschnitt 8. Das Kapitel über die Buddha-Natur gliedert sich in 16 Abschnitte, die sich je 
an ein Schriftzitat anschließen und dieses erklären. 

20 (jber Ma-tsu vgl. Dumoulin, Zen, S.102—104. Die Biographie des Sai-an findet sich im 
7. Buch der chinesischen Zen-Chronik Ching-te ch’uan-teng-lu. 
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Sein der Buddha-Natur. Sonne, Mond und Sterne — diese sind Geist. Weil sie Geist sind, 
sind sie Lebewesen. Weil sie Lebewesen sind, sind sie Seiendes der Buddha-Natur.“ ?! 

Die Dinge der Erscheinungswelt, die hier mit der Buddha-Natur identifiziert sind, 
gehören der leblosen Welt an. Doch sind sie genauso wie die mit der Lebenskraft aus- 
gestatteten Wesen Geist, nämlich kosmischer Buddha-Geist und Buddha-Natur. Sie sind 
es im „Hier“ und „Jetzt“ ihrer Erscheinung, was Dögen durch Hinzufügung des Wortes 
„dieses“ ausdrückt. Gräser, Bäume und Land, Sonne, Mond und Sterne sind „diese“. Und 
„diese“ sind, so wie sie sind, Buddha-Natur. 

Die Zen-Sprache kennt einen besonderen Gebrauch des Wortes „dieses“. Fragen wie „Was 
für ein Ding ist dieses... .?“ implizieren in den Köan immer die Wesensfrage. Der sechste 
chinesische Zen-Patriarch, Hui-neng, fragte seinen Jünger Nan-yüeh Huai-juang bei der 
ersten Begegnung: „Was für ein Ding ist dieses, das da daherkommt?“ Das Wechsel- 
gespräch, das sich daraufhin zwischen beiden entspann, ist in der Zen-Chronik Ching-te 
ch’uan-teng-Iu überliefert und wurde von späteren Geschlechtern als Köan geübt ??. Wie 
in allen Köan, betrifft die Frage das Wesen der Wirklichkeit, nämlich die Buddha-Natur. 
Deshalb kann Dögen die Frage Hui-nengs unmittelbar neben das Wort Säkyamunis stellen. 
Zu Anfang des „Buches von der Buddha-Natur“ fragt er: „Welches ist der Sinn des Wortes 
des Erhabenen: ‚Alle Lebewesen sind Buddha-Natur‘®“ Er antwortet mit dem Hinweis 
auf die köan-artige Frage des sechsten Patriarchen: „Dieses ist gleich der Umdrehung des 
Dharma-Rades: ‚Was für ein Ding ist dieses, das da daherkommt‘?“ ?? 

Die Frage des Patriarchen Hui-neng drückt wie das Wort des Buddhas Säkyamuni das 
Wesen der Wirklichkeit aus. Beide Worte setzen das Dharma-Rad der Wahrheit in Be- 
wegung. Das „dieses“ des Hui-neng ist wie jedes „dieses“ die Buddha-Natur. 

Zwischen der Wirklichkeit und der Buddha-Natur besteht nach Dögen ausschließlich die 
Beziehung der striktesten Identität. Er wehrt die oft wahrgenommene Neigung der 
monistischen Philosophie ab, im Einen den Grund für das Viele anzunehmen. Die mahaya- 
nistische Metaphysik leugnet die Beziehung kausaler Urheberschaft im Absoluten, bemüht 
sich aber in verschiedener Weise um die Rückführung der Vielfalt der Erscheinungen auf 
den Einen Urgrund. Eine solche Bemühung verrät auch das Wort des berühmten indischen 
Mahäyäna-Lehrers Asvaghosha über die Buddha-Natur, das Dögen nach der unsicheren 
chinesischen Zen-Chronik zitiert: „Der zwölfte Patriarch Asvaghosha sprach, als er dem 
dreizehnten Patriarchen das Meer der Buddha-Natur erklärte: ‚Berge, Ströme und die 
große Erde sind alle durch sie geworden. Die Versenkung und die sechs Wunderkräfte treten 
durch sie in Erscheinung.‘ * °* 

In diesem Text ist durch das zweimalige „durch“ (im Chinesischen durch zwei ver- 
schiedene gleichbedeutende Schriftzeichen ausgedrückt) ein Ursachenverhältnis zwischen der 
Buddha-Natur und der existierenden Wirklichkeit ausgesagt. Für Dögen ist eine solche 
Sinngebung unannehmbar. Er kann dem Wort „durch“ keine Bedeutung zuerkennen, die 
die einzige obwaltende Beziehung zwischen Wirklichkeit und Buddha-Natur, nämlich die 
der vollkommenen Identität, abschwächen würde. Unbekümmert um den ursprünglichen 
Wortsinn, erklärt er das Wort Asvaghoshas wie folgt: „Deshalb sind diese Berge, Ströme 
und die große Erde alle das Meer der Buddha-Natur. 

‚Alle sind durch sie (= die Buddha-Natur) geworden‘ bedeutet: Im Augenblick, in dem 
sie geworden sind, sind diese Berge, Ströme und die große Erde. Bezüglich des Wortes 


21 Shöbögenzö Busshö I, S. 333. 

2 Vgl. Heinrich Dumoulin, Die Entwicklung des chinesischen Ch’an nach Hui-neng im Lichte 
des Wu-men-kuan, in: Monumenta Serica 6 (1941) S. 43. 

23 Shöbögenzö Busshö I, S. 315. 

®ı Shöbögenzö Busshö I, S.319. Das Zitat ist entnommen der Biographie A$vaghosha’s im 
1. Buch der Zen-Chronik Ching-te ch’uan-teng-lu (Ausgabe Taishö Daizökyö No. 2076, Bd. 51, 
S.209). Leben und Werk Asvaghosha’s sind geschichtlich nicht völlig aufgeklärt. 
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‚Alle sind durch sie geworden‘ muß man wissen, daß die Gestalt des Meeres der Buddha- 
Natur so ist. Man darf nicht an Innen, Außen oder Mitte haften. Deshalb sieht man, wenn 
man Berge und Ströme sieht, die Buddha-Natur; wenn man die Buddha-Natur sieht, so 
sieht man Eselsbacken und Pferdemaul. 

‚Alle sind durch sie geworden‘ bedeutet: Abhängig von allem und alles in Abhängigkeit. 
Dies muß man begreifen und nicht begreifen.“ *° 

Das letzte Wort deutet an, daß es sich nicht um eine Vernunfterkenntnis oder einen 
logischen Schluß handelt. Das Wissen von der Alleinheit und Gleichheit der Wirklichkeit 
kommt aus der Erleuchtung. Am besten wird es als eine Schau erklärt, wie dies im obigen 
Text geschieht: Wenn man Berge und Ströme und irgendwelche existierenden Dinge sieht, 
so sieht man die Buddha-Natur. Und wenn man die Buddha-Natur sieht, so sieht man 
jedes Ding, jedes „dieses“ in seiner konkreten Existenz. Als Beispiele konkret existierender 
Dinge werden zunächst Berge, Ströme und die große Erde genannt, also materielle Dinge. 
Aber auch geistige Zustände wie Versenkung (samädhi) und Wunderkräfte beruhen auf 
der Buddha-Natur und sind mit dieser identisch. Die materielle und geistige Welt sind in 
gleicher Weise als Buddha-Natur erwiesen. 

Alle Dinge existieren von Augenblick zu Augenblick. Deshalb kann man sagen, daß sie 
in diesem Augenblick, in dem sie geworden sind, diese Dinge sind. Es ist dies eine andere 
Ausdrucksweise für die beliebte Formel: Alle Dinge existieren so, wie sie sind. Dögen 
leugnet nicht das Gesetz der allgemeinen Abhängigkeit auf Grund der Entstehung in 
Ursachenverknüpfung. Doch darf die Buddha-Natur nicht als der Grund für das Existieren 
in Ursachenverknüpfung angesehen werden. Das Existieren in Ursachenverknüpfung 
bedarf keines Grundes, denn es ist in seinem Sosein die Buddha-Natur. Wenn das Wort 
„durch“ bei A$vaghosha eine Rückführung anzuzeigen scheint, so vertrittDögen den Stand- 
punkt des vollkommensten Identitätsmonismus. Die Wirklichkeit des Seienden liegt ohne 
Zweifel in einfacher Offenheit da. Sie ist die Buddha-Natur. 

In seinem Frühwerk Bendöwa, dem „Buch von der Übung“, das „als allgemeine Ein- 
führung und Zusammenfassung der 95 Bücher des Shöbögenzö betrachtet werden kann“ *, 
weil es bei Überwiegen des praktischen Gesichtspunktes doch schon fast alle Grundmotive 
seines Denkens anklingen läßt, verkündigt Dögen nachdrücklich die Nicht-Zweiheit: „Man 
muß wissen, daß es im Buddha-Gesetz von Anfang her heißt: Leib und Geist sind eins, 
Natur und Gestalt sind nicht zwei.“ ?” 

Dieser programmatische Satz verneint jede Zweiheit innerhalb der Wirklichkeit. Kein 
Unterschied besteht zwischen Leib und Geist, keine Wesensnatur liegt hinter oder über der 
Erscheinungswelt. Die Erscheinung ist die Wesensnatur. Dögen erklärt die Nicht-Zweiheit 
mit Rückgriff auf den Einen Geist: „Man muß wissen: Im Buddha-Gesetz schließt das 
Dharma-Tor (— die Lehre) der großen Allgestalt der Geistnatur die eine große Dharma- 
Welt ein, es trennt nicht Natur und Gestalt, erörtert nicht Entstehen und Vergehen. Auch 
Erleuchtung und Nirvana sind nichts anderes als die Geistnatur. Alle Dinge und Erschei- 
nungen des Universums sind zusammen nur der Eine Geist, der alles enthält. Diese ver- 
schiedenen Dharma-Tore sind alle gleich und der Eine Geist, von dem nichts verschieden 
ist. So wird die Geistnatur im Buddha-Haus verstanden.“ ?® 


25 Shöbögenzö Busshö I, S. 319. 

26 Reihö Masunaga, in: The Sötö Approach to Zen (Tokyo 1958) S. 133. Masunaga gibt die 
englische Übersetzung des Kapitels Bendöwa S. 135—161. 

27 Shöbögenzd Bendöwa I, S. 69. 

23 Shöbögenzö Bendöwa I, S.69, 70. Masunaga nimmt den „Iraktat zur Erweckung des 
Glaubens im Mahäyäna“ (Mahäyänasräddhotpäda-sästra), auf den Dögen deutlich anspielt, in 
seine Übersetzung hinein und schreibt: „In Buddhism, especially in the Awakening of Faith in 
the Mahäyäna, the great Teaching of the Tathägata-garbha embraces the Dharma-dhätu* (op. 
et, S=laL). 
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Dieser Text nimmt Bezug auf den „Traktat zur Erweckung des Glaubens im Mahäyäna“ , 
ein in Japan viel gelesenes Werk der idealistischen Richtung der Mahäyäna-Philosophie ”°. 
In diesem Traktat werden zwei Tore des Geistes unterschieden, nämlich der Geist als Tor 
der absoluten Wesenheit (bhütatathatä, chin.-jap.: shinnyö) und der Geist als Tor des 
Entstehens und Vergehens. Als absolute Wesenheit ist der Geist die große Allgestalt der 
Dharma-Welt (dharmatä, chin.-jap.: hokkai oder hosshö). Diesen Gedanken nimmt Dögen 
auf, ohne sich jedoch die idealistische Philosophie des Traktats zu eigen zu machen. Worum 
es ihm einzig geht, ist die Gleichsetzung von Geist und Wirklichkeit. Der Geist ist, wie im 
Traktat ausgeführt wird, seinem kosmischen Aspekt nach gleich der Welt der existierenden 
Dinge. Dögen bemerkt, daß zur Wirklichkeit auch die geistigen Zustände des Erleuchtungs- 
weges wie Geisterweckung, Übung und die beiden im Text namentlich erwähnten höchsten 
Stufen der Erleuchtung und des Nirväna gehören. Der Eine Geist ist alles, die gesamte 
Wirklichkeit. Es gibt nichts, was nicht Geistnatur wäre. Zwischen Wesen und Erscheinung, 
Natur und Gestalt kann keine Unterscheidung vorgenommen werden. Nirgendwo waltet 
die Beziehung von Grund und Begründetem ob. Die Nicht-Dualität der Wirklichkeit ist 
eine Grundeinsicht Dögens, seine Metaphysik ist eine advaita-Metaphysik. 


3. „Die Irrlehre des Srenika“ 


In Dögens Werk findet sich nicht viel polemische Auseinandersetzung mit gegensätzlichen 
philosophischen Standpunkten. Er kritisiert andere Ansichten nur, wenn sie in den Tempel- 
klöstern seiner Zeit noch einen lebendigen Einfluß ausüben, und auch dann begnügt er sich 
meistens mit einer kurzen Richtigstellung. Die einzige Ausnahme bildet die „Irrlehre des 
Srenika“ 3°, auf die er in verschiedenen Büchern des Shöbögenzö zu sprechen kommt und 
die er mit emphatischem Nachdruck abweist. Gemeint ist die zur Zeit Säkyamunis in der 
indischen Philosophie herrschende Vorstellung von der individuellen Seelensubstanz 
(ätman) im Leibe als dem Grund für die menschliche Einzelexistenz und dem überindivi- 
duellen brahma als dem Grund des Universums. Die Leugnung einer unzerstörbaren 
Seelensubstanz ist wahrscheinlich im Kern der ursprünglichen Verkündigung Buddhas. 
Spätere philosophische Auslegungen der Buddha-Lehre vermochten nicht immer den Rück- 
griff auf einen Weltgrund oder eine Weltseele auszuschließen. Dögen bezieht durch die 
radikale Verwerfung jeglicher Substanz die, wie er meint, vom Glauben und Denken in 
gleicher Weise geforderte urbuddhistische Position, gemäß der keine beständige Substanz 
angenommen werden kann, weder als Träger von Eigenschaften noch als Ursache von Tätig- 
keiten noch auch als ontologischer Grund für Erscheinungen. Also darf auch die Buddha- 
Natur nicht als substantieller Wesensgrund der Wirklichkeit gedacht werden. 

Dögen warnt im „Buch von der Buddha-Natur“ eindringlich vor der „Irrlehre vom Ich 
des ungläubigen Srenika“. Manche kommen aus einem Mißverstehen des Begriffes der 
Buddha-Natur zur Annahme eines substantiellen Wesens, eines Ichs (ätman), „weil sie 
keinem Lehrer begegneten, ihr Selbst nicht verstehen und auf keinen Meister schauen“ 8, 
All diesen erklärt Dögen, wie das Seiende und das Nichts der Buddha-Natur verstanden 
werden muß. 

Die ausführlichste Beschreibung der „Irrlehre des Srenika“ findet sich im Buch „Der Geist 
ist der Buddha“ (Sokushin zebutsu). Dögen erzählt darin von einem Nicht-Buddhisten 
mit Namen Srenika, der im Westland Indien lebte und nach Art der Ungläubigen folgen- 


2° Über die Entstehung des Mahäyänasräddhotpäda-sästra’s vgl. Rene Grousset, Les philo- 
sophies Indiennes, Bd. 2 (Paris 1931) S.7. W. Liebenthal schreibt in einem Aufsatz in: T’oung Pao, 
Bd. 46 (1958) S. 155—216, die Verfasserschaft dem gelehrten Mönch Tao-ch’ung zu Beginn des 
6. Jahrhunderts zu. 

®° Der ungläubige $renika wird in der buddhistischen Literatur öfters genannt. Vgl. Gihö 
Okada, Shöbögenzö shisötaikei, Bd. 2 (Tokyo 1953) S. 179. 

31 Shöbögenzö Busshö I, S. 316. 
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dermaßen lehrte: „Nach seiner Ansicht ist das Große Tao hier in unserem Leibe, man kann 
seine Tätigkeit leicht wissen. Es unterscheidet Leid und Freude, empfindet Kalt und Warm, 
weiß Schmerz und Jucken, es wird von allen Dingen nicht behindert, von allen Objekten 
nicht betroffen. Mögen die Dinge kommen und gehen, die Objekte entstehen und vergehen, 
die geistige Erkenntnis ist beständig und verändert sich nicht. Diese geistige Erkenntnis 
wandert weit umher; ohne sich je zu trennen, ist sie im gewöhnlichen Menschen und im 
Heiligen, sie ist in allen Geistwesen.“ ®? 

Dögen nennt hier die Seele mit dem chinesischen Terminus für das Absolute „das Große 
Tao“ und schreibt diesem die Erkenntnistätigkeit des Menschen zu. Im weiteren Verlauf 
wird das Tao als die geistige Erkenntniskraft (chin.-jap.: reichi) bezeichnet, eine Ausdrucks- 
weise, die in anderen Texten Dögens wiederkehrt. Die geistige Erkenntniskraft befindet 
sich im Leibe, aber sie ist allgegenwärtig und unveränderlich, eine in allen Lebewesen. 
Als reine Subjektivität befindet sie sich stets in ungestörter Freiheit. Ihre Beständigkeit 
veranschaulicht Dögen durch den in der indischen Literatur beliebten Vergleich vom Haus 
und dem Hausherrn: „Mag auch die Leibesgestalt zerbrechen, die geistige Erkenntnis 
zerbricht nicht und ist immer. Mag des Menschen Haus in Feuer verbrennen, der Hausherr 
geht gleichsam daraus hervor und trennt sich.“ ® 

Die Trennung des Hausherrn vom Hause, nämlich der Seele vom Leibe, bedeutet nach 
der indischen Auffassung die letzte Befreiung. Sie wird vorweggenommen durch die erleuch- 
tete Erkenntnis der absoluten Wesensnatur in ihrer unzerstörbaren Beständigkeit, unberührt 
von den Tätigkeiten und veränderlichen Erscheinungen. In ihrem Wesen geschaut, ist die 
geistige Erkenntnis „leuchtend und geistig. Die Verstehenden und Wissenden nennen sie 
die Natur. Sie nennen sie auch den Buddha oder die Erleuchtung. In gleicher Weise ist sie 
im Selbst und im anderen. Sie durchdringt Trübung und Erleuchtung. Wie immer alle 
Dharma und alle Objekte sein mögen, die geistige Erkenntnis ist kein Objekt, sie ist nicht 
gleich einem Ding, sie ist im Wechsel beständig.“ * 

Die geistige Erkenntnis ist mit allen Merkmalen des absoluten Wesens ausgestattet. Sie 
ist allein Subjekt und Grund aller Wirklichkeit. Die Erkenntnisobjekte sind nur durch 
sie wirklich. Die monistische Substanzmetaphysik, die Dögen dem Srenika zuschreibt, hat 
eine idealistische Färbung. Alle Dharma entstehen und vergehen in Abhängigkeit von der 
geistigen Erkenntnis. Die phänomenale Welt hat in sich keine Wirklichkeit. Sie verstellt 
den Blick auf das absolute Wesen. Aber der Erleuchtete dringt durch die Mannigfaltigkeit 
der erscheinenden Dinge zur einen Wesensnatur vor. Dögen zeichnet in den Schlußsätzen 
seiner Beschreibung mit anschaulicher Lebendigkeit den Erlösungsweg der indischen Philo- 
sophie: „... Man nennt es die geistige Erkenntnis oder das wahre Selbst oder auch den 
Erleuchtungsgrund oder die ursprüngliche Natur oder die Ursubstanz. Diese ursprüngliche 
Natur erfassen heißt zur Beständigkeit zurückkehren; (ein solcher) wird ein zurück- 
gekehrter wahrer großer Herr genannt. Er ändert sich von nun an nicht mehr im Kreislauf 
von Geburt und Tod, er ist in das Meer der ungeborenen unvergänglichen Natur ein- 
getreten. Außer diesem gibt es keine Wirklichkeit mehr. Die drei Welten und sechs Wege ®® 
entstehen so sehr um die Wette, daß diese Natur nicht aufscheint. Soweit die Ansicht des 
ungläubigen Srenika.“ ”* 

„Die Irrlehre des $renika“ stellt sich auch im „Buch von der Übung“ als ein Erlösungs- 
weg dar. Das Wissen um die Beständigkeit der Geistnatur im Gegensatz zur Zerbrechlich- 


32 Shöbögenzö Sokushin zebutsu I, S. 101. 

3 Ebd. 

3 Shöbögenzö Sokushin zebutsu I, S. 101 f. 

35 Der Kreislauf der Wiedergeburten führt nach buddhistischer Lehre durch die drei Welten der 
Begierde (käma-dhätn), Form (rüpa-dhätu) und Formlosigkeit (arüpa-dhätu) und die sechs Wege 
oder Bereiche der Höllen (naraka), Hungergeister (preta), Tiere (tiryanc), Dämonen (asurä) und 
Menschen (manushya). 

36 Shöbögenzö Sokushin zebutsu I, S. 102. 
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keit und Vergänglichkeit des Leibes öffnet einen Weg, um über den Kreislauf in Geburt 
und Tod hinauszuschreiten. Die Formulierung ist kürzer, stimmt aber inhaltlich mit der 
angeführten längeren Beschreibung überein. Dögen schreibt im „Buch von der Ü bung“: 
„Mag auch dieser Leib, wenn er einmal geboren ist, notwendig der Zerstörung anheim- 
fallen, diese Geistnatur vergeht nicht. Wenn die geistige Natur, die Entstehen und Ver- 
gehen nicht unterworfen ist, sich in meinem Leibe befindet, so ist diese die ursprüngliche 
Natur. Der Leib ist diese vorläufige Gestalt, der es bestimmt ist, hier zu sterben und dort 
geboren zu werden. Der Geist ist beständig, er verändert sich nicht in Vergangenheit, Zu- 
kunft und Gegenwart. Dieses Wissen bedeutet frei sein von Geburt und Tod. Für den, der 
dieses weiß, ist der bisherige Kreislauf von Geburt und Tod abgeschnitten. Wenn dieser 
Leib zu Ende kommt, tritt er in das Meer der Natur ein. Wenn er das Meer der Natur 
umfängt, besitzt er die wunderbaren Tugenden aller Buddhas und Tathägatas.“ °” 

Die Beziehung der beständigen Substanz, im „Buch von der Übung“ Geistnatur genannt, 
zur menschlichen Erkenntnis ist ebenfalls aufgezeigt. Dögen nennt im weiteren Verlauf 
des Textes die Geistnatur die geistige Erkenntnis und beschreibt ihre Tätigkeit ähnlich wie 
in den oben angeführten Ausführungen folgendermaßen: „... In meinem Leibe ist eine 
geistige Erkenntnis. Diese geistige Erkenntnis unterscheidet, wenn sie Objekten begegnet, 
Angenehm und Unangenehm, Richtig und Falsch, sie weiß Schmerz und Jucken, Leid und 
Freude. All dieses ist das Vermögen jener geistigen Erkenntnis. Aber jene Geistnatur ent- 
weicht beim Vergehen dieses Leibes und wird dort geboren. Deshalb lebt sie dort, wenn sie 
auch hier gestorben zu sein scheint. Sie vergeht nicht und dauert beständig.“ °® 

Dögen verwirft die „Irrlehre des Srenika“ als unbuddhistisch. Seine Worte bezeugen eine 
starke persönliche Überzeugung, die sowohl in seinem religiösen Glauben als auch in 
seinem philosophischen Verständnis wurzelt. Er schreibt: „Diese Ansicht, die jetzt vor- 
getragen wurde, ist ganz und gar kein Buddhismus, es ist die Ansicht des ungläubigen 
Srenika ... Wenn einer sich diese Ansicht zu eigen macht und für Buddhismus halt, so ist 
dies törichter, als wenn einer Ziegelsteine und Kiesel für Gold und Schätze erachtet — 
wahrlich eine unvergleichliche Torheit, deren man sich schämen muß. Der Landesmeister 
Hui-chung im großen Reich der T’ang °° hat streng dagegen verwarnt. Ist es nicht töricht, 
wenn man jetzt die Irrlehre, der Geist sei beständig und die Gestalt vergehe, der wunder- 
baren Lehre aller Buddhas gleich erachtet, eine Ursache für den Kreislauf von Geburt und 
Tod schafft und so von Geburt und Tod befreit zu werden meint? Fürwahr, es ist äußerst 
erbärmlich. Wisse, daß dies die Irrlehre der Ungläubigen ist! Man darf ihr nicht das Ohr 
leihen.“ 

Diese Sätze enthalten nicht bloß die energische Zurückweisung der irrigen Ansicht 
Srenikas, sondern lassen auch einen Hauptgrund gegen die Annahme einer Wesensnatur 
erkennen. Die indische Philosophie brauchte eine substantielle Seele und einen kosmischen 
Wesensgrund zur Begründung des körperlichen Daseins desMenschen und der Erscheinungs- 
welt. Nach buddhistischer Anschauung, so betont Dögen, bedarf der Kreislauf von Geburt 
und Tod keiner Begründung, weil der Kreislauf der Existenzen im Samsära gleich dem 
Nirväna ist. Demgemäß argumentiert Dögen: „Ist es nicht gegen das gerade Gesetz, wenn 
man den Leib für vergänglich und den Geist für beständig erklärt? Man muß begreifen, 
daß (der Kreislauf von) Geburt und Tod das Nirvana ist. Man spricht bis zum heutigen 
Tag nicht von Nirvana außerhalb von Geburt und Tod. Es ist falsch, wenn man die 
Erkenntnis, daß der Geist vom Leib getrennt und beständig ist, für das von Geburt und 
Tod freie Buddha-Wissen erklärt. Dieser Geist, der begreifl und wahrnimmt, entsteht und 
vergeht, ist ganz und gar nicht beständig. Ist dieses nicht so? Verstehe es völlig! Die 


37 Shöbögenz6 Bendöwa I, S. 67. 38 Shöbögenzö Bendöwa I, S. 68. 


»° Hui-chung ist ein Jünger des sechsten chinesischen Zen-Patriarchen Hui-neng, vgl. Tabelle I 
„Die Ch’ang-Meister der T’angzeit“ bei Dumoulin, op. cit. (Anm. 22). 
#0 Shöbögenzö Bendöwa I, S. 68. 
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Einheit von Leib und Geist ist immer im Buddha-Gesetz behauptet worden. Wie könnte 
deshalb, während dieser Leib entsteht und vergeht, der vom Leib getrennte Geist allein 
von Entstehen und Vergehen frei sein? Wenn einmal Einheit besteht und ein andermal 
Einheit nicht besteht, muß die Buddha-Lehre in Verwirrung geraten. Geburt und Tod für 
hinderliche Dinge halten ist Sünde gegen das Buddha-Gesetz.“ 

Die Annahme einer beständigen Wesensnatur im Menschen und in der Welt steht im 
Widerspruch zur mahayanistischen Grundthese von der Einheit. Wir sahen im voraus- 
gehenden Abschnitt, mit welch leidenschaftlicher Inbrunst Dögen die Einheit umfaßt. Weil 
die Wirklichkeit nahtlos eine ist, kann gemäß seinem oben zitierten Wort keine Unter- 
scheidung von Leib und Geist, von Natur und Gestalt zu Recht bestehen. Keine Denk- 
operation kann die Welt der Erscheinungen und die Buddha-Natur voneinander trennen. 
Alle offen daliegenden Dinge sind Buddha-Natur. So versteht Dögen das mahayanistische 
Axiom von der Identität von Samsära und Nirväna. 


4. Wiedergeburt und Karma 


In Beschreibungen der „Irrlehre des $renika“ ist die Annahme einer beständigen Wesens- 
natur mit den Vorstellungen von Wiedergeburt und Karma verknüpft. Durch die Schau 
der Wesensnatur erlangt der Mensch die Befreiung aus dem Kreislauf der Wiedergeburten, 
dem er auf Grund des ehernen Karma-Gesetzes verfallen ist. Dögen leugnet die Existenz 
einer beständigen Wesensnatur; muß er deshalb auch das Rad der Wiedergeburten und 
folgerichtig das Karma-Gesetz verwerfen? 

Die Lehre vom Karma ist ein Herzstück des Buddhismus, gleich wichtig für die religiöse 
Weltanschauung des Buddhisten, sein sittliches Handeln und sein Voranschreiten auf dem 
Erlösungsweg. Dögen ist sich der überragenden Bedeutung der Karma-Lehre voll bewußt. 
Dem Wissen um das Karma verdankt der Buddhismus, wie er glaubt, die Überlegenheit 
über andere Religionen. „Die Lehre von der Ursachenverknüpfung war Kung-tzu, Lao-tzu 
und den anderen nicht klar; die Buddhas und Patriarchen haben sie in Klarheit über- 
liefert.“ * 

Die Stellung zum Karma ist der Prüfstein für die buddhistische Rechtgläubigkeit. Wer 
das Wirken des Karma nicht anerkennt, ist ein Ungläubiger. Wenn eine Ansicht logisch 
zur Leugnung des Karma führt, so ist sie gerichtet. Die Verdunklung der Karma-Beziehung 
ist der verhängnisvollste Irrtum, den der gläubige Buddhist um jeden Preis vermeiden muß. 
Also hält Dögen mit unverbrüchlicher Treue an der Karma-Lehre fest. Aber ebenso un- 
umstößlich sicher ist für ihn das Dogma vom Nicht-Ich (an-ätman), gemäß dem es keine 
individuelle Seele und überhaupt keine unzerstörbare Substanz geben kann. Beide Über- 
zeugungen hat Dögen im folgenden Text aus dem „Buch vom tiefen Glauben an die Ur- 
sachenverknüpfung“ (Shinshin inga) unzweideutig ausgedrückt: „Der Patriarch Nägärjuna 
spricht: Wenn man wie die Ungläubigen (die Beziehung von) Ursache und Wirkung ver- 
wirft, so gibt es weder die jetzige Weltzeit noch die künflige Weltzeit. Wenn man (die 
Beziehung von) Ursache und Wirkung des Erscheinens in der Welt verwirft, so gibt es 
nicht die drei Kleinodien *, nicht die vier edlen Wahrheiten **, nicht die vier Früchte des 
Sramana *. 


#1 Shöbögenzö Bendöwa I, S. 69. 

42 Shöbögenzö Shinshin inga III, S. 207. 

43 Die drei buddhistischen Kleinodien (triratna) sind der Buddha, die Lehre (dharma) und die 
Gemeinde (sangha). 

#4 Die vier edlen Wahrheiten vom Leiden, von der Entstehung des Leidens, von der Vernichtung 
des Leidens und vom Weg zur Vernichtung des Leidens machen den Kern der ersten Predigt des 
Buddhas in Benares aus. 

45 Die vier Früchte (Stufen) auf dem Erlösungsweg, vgl. William Edward Soothill und Lewis 
Hodous, A Dictionary of Chinese Buddhist Terms (London 1937) S. 177. 
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Man muß klar wissen: Die da die Ursachenverknüpfung beim Erscheinen in der Welt 
verwerfen, sind Ungläubige. Wenn man sagt: die jetzige Weltzeit besteht nicht (so bedeutet 
dies, daß), obwohl die Gestalt an diesem Orte ist, die Natur schon lange zur Erleuchtung 
zurückgekehrt ist. Die Natur ist der Geist, weil der Geist nicht gleich dem Leibe ist. 
Die so erklären, sind Ungläubige.“ * 

Die Lehre von der Ursachenverknüpfung kann sich auf die Autorität des großen bud- 
dhistischen Lehrers Nägärjuna berufen, ja sie ist, wie Dögen unermüdlich betont, die Lehre 
aller Buddhas und Patriarchen. KeinBuddhist kann sieje verwerfen.Mitihr steht und fällt der 
Buddhismus. Alles, was dem Buddhisten heilig und kostbar ist, die drei Kleinodien, die vier 
edlen Wahrheiten und die vier Früchte auf dem Erlösungsweg, sind mit dem Karma-Gesetz 
verknüpft. Doch ist die Wiedergeburt auf Grund des Karma-Wirkens nicht nach Art einer 
Seelenwanderung zu denken. Die dualistische Vorstellung, gemäß der die Seele bald mit 
dem Leibe verbunden und bald vom Leibe getrennt ist, da sie von Leib zu Leib wandert 
und in immer neuen Existenzen wiederverkörpert wird, widerspricht der buddhistischen 
Nicht-Ich-Lehre und wird abgelehnt. Nur Ungläubige unterscheiden, wie es im obigen 
Text heißt, zwischen Gestalt und Natur, Leib und Geist. Dögen verfolgt den Gedanken 
weiter und fährt fort: „Oder man sagt: Wenn der Mensch stirbt, kehrt er notwendig in 
das Meer der Natur zurück. Mag einer auch nicht das Buddha-Gesetz befolgen, wenn er 
von selbst ins Meer der Erleuchtung zurückkehrt, so gibt es für ihn kein weiteres Umher- 
irren im Kreislauf von Geburt und Tod, es gibt keine künflige Weltzeit mehr. Das ist 
deutlich die Ansicht der Ungläubigen. Mögen sie auch der Gestalt nach Buddha-Mönchen 
gleichen, die einer solchen Ansicht huldigen, sind keine Jünger Buddhas, sondern gewiß 
Ungläubige.* * 

Hier ist mit der Ansicht der Ungläubigen eine in der indischen Philosophie weit- 
verbreitete Auffassung gekennzeichnet, die die Seelenwanderungslehre in das System einer 
monistischen Metaphysik einfügt. Die Menschenseele ist nach dieser Philosophie wesenseins 
mit dem Absoluten, sie geht aus der Einheit der absoluten Wesensnatur hervor und kehrt 
in diese zurück. Auf ihrem Weg durch die Vielheit wird sie durch das Karma-Gesetz be- 
stimmt. Der Buddhismus leugnete die Existenz der Seele, übernahm aber aus dem zeit- 
genössischen Denken die Lehre von Karma und Wiedergeburt. Auf den Widerspruch der 
buddhistischen „Seelenwanderung ohne Seele“ ist oft hingewiesen worden. Im Volksbud- 
dhismus, besonders des Mahäyäna, tauchte nicht selten im Gefolge von Wiedergeburt und 
Karma die Vorstellung von der Existenz einer Seele im Menschenleibe wieder auf. So 
begegnet man in der buddhistisch inspirierten chinesischen und japanischen Literatur Ge- 
schichten von Menschenseelen, die wegen böser Taten in früheren Existenzen von Leib zu 
Leib durch die sechs Bereiche der Wiedergeburten wandern müssen. Auch die Köan-Ge- 
schichte von Meister Pai-chang und dem Feldfuchs mag zunächst als ein Karma-Abenteuer 
verstanden worden sein. Im Zen erlangte diese Geschichte mit den verschiedenen Ant- 
worten bezüglich der Karma-Kraft einen tiefen Sinn. Dögen knüpft in seinen beiden wich- 
tigsten Schriften über das Karma-Gesetz, dem „Buch von der großen Übung“ (Daishugy6) 
und dem „Buch vom tiefen Glauben an die Ursachenverknüpfung“, an diese Begebenheit 
an, die als zweite Aufgabe in die Köan-Sammlung Wu-men-kuan eingegangen ist *. Die 
Geschichte ist folgende: „Zur Zen-Übung des Meisters Pai-chang kam stets ein Greis und 
hörte mit der Schar der übrigen seinen Lehrvortrag. Wenn die anderen sich zurückzogen, 
ging auch er. Aber einmal entfernte er sich nicht. 

Da fragte ihn der Meister: ‚Wer ist der Mensch, der da vor mir steht?‘ 


#8 Shöbögenzö Shinshin inga III, S. 204. 
“ Ebd. 


# Vgl. die Erklärungen zur deutschen Übersetzung des Köan in Dumoulin, op. cit. (Anm. 5) 
$.11—13. 
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Der Greis erwiderte: ‚In der Tat, ich bin kein Mensch. In vergangener Zeit, zur Zeit des 
Buddha Käsyapa, wohnte ich in diesen Bergen. Damals fragte mich ein Asket: «Wer durch 
große Übung hindurchging, ist der noch durch das Karma-Gesetz gebunden?» Ich sagte 
ihm: «Nicht gebunden durch das Karma-Gesetz.» Deshalb verfiel ich (der Strafe ), fünf- 
hundert Leben im Fuchsleib geboren zu werden. Nun bitte ich den Meister: «Gib mir ein 
Wende-Wort, und befreie mich von dem Dasein im Fuchsleib! »* 

Dann fragte er: ‚Wer durch große Übung hindurchging, ist der noch durch das Karma- 
Gesetz gebunden?‘ 

Der Meister antwortete: ‚Nicht verdunkeln das Karma-Gesetz.“ 

Er sagte dem Meister Dank und sprach: ‚Schon bin ich dem Fuchsleib entronnen. Ich 
werde am Rückabhang des Berges drüben wohnen. Um dieses wage ich noch den Meister 
zu bitten, daß man bei meinem Tode dem Begräbnisritus der Mönche folge“ 

Der Meister ließ durch den Karmadäna die Trommel schlagen und der Versammlung 
verkündigen, nach der Mahlzeit einen toten Mönch zu bestatten. Sie sprachen verwundert 
untereinander, denn in der ganzen Schar waren alle wohlauf, und auch in der Nirvana- 
Halle war kein Kranker. Was sollte dies bedeuten? Nach der Mahlzeit führte der Meister 
die Schar zu einer Felsenhöhle auf der Rückseite des Berges. Mit dem Stock holte er einen 
toten Feldfuchs hervor und hieß den Ritus der Feuerbestattung vollziehen.“ 

Dögen schließt in seiner Erklärung des Köan die vulgäre Vorstellung von einer im 
Menschenleib existierenden und nach dem Tode von Leib zu Leib wiedergeborenen Seele 
ausdrücklich aus. Er verwickelt die Geschichte dadurch, daß er den Greis eine frühere 
Existenz des Pai-chang sein läßt, was nicht ganz in den Zusammenhang hineinpaßt. Aber 
seine Worte sind in ihrer realistischen Anschaulichkeit unmißverständlich deutlich: „Es ist 
Irrtum der Ungläubigen, zu sagen: Die Seele des Pai-chang verließ diesen und ging in die 
Haut des Feldfuchses ein.“ *° 

Den Kern des Köan machen die zwei gegensätzlichen Worte aus: „Nicht gebunden 
durch das Karma-Gesetz“, „Nicht verdunkeln das Karma-Gesetz“. Der Gegensatz wird 
durch die Köan-Übung in die Freiheit des Erleuchteten hinein aufgehoben. Beide Worte, 
„wie zwei Seiten eines Würfels“ 5°, lassen zur gleichen Mitte durchschauen. Das eherne 
Weltgesetz des Karma, dem alle Lebewesen im Samsära unterworfen sind, darf nicht ver- 
dunkelt werden. Aber der Erleuchtete, weit entfernt, das Karma-Gesetz zu leugnen oder 
gar hochmütig zu verachten, ist über alle Bindungen hinaus. Wohl unterliegt er im Kreis- 
lauf von Geburt und Tod den Gesetzen dieser Existenz, aber zugleich ist er frei „wie das 
Wasser“. Indem er das Karma-Gesetz auf sich nimmt, verwandelt er es. Ihm ist alles ver- 
wandelt, „die große Erde zu Gold“ und „das große Meer zu süßem Tau“ ®. 

Dögen bejaht das Karma-Gesetz als sittliche Bindung auf dem Erlösungsweg, aber er 
kennt wie jene chinesischen Meister des Köan auch die aller Bindung ledige Freiheit des 
Erleuchteten. Überdies entwickelt er sein eigenes metaphysisches Verständnis der Ursachen- 
verknüpfung. Im Sinne seiner Alleinsphilosophie lehrt er die Zusammenexistenz von Ur- 
sache und Wirkung im gleichen Augenblick. Die Wirkung ist in der Ursache, und die Ur- 
sache ist in der Wirkung, beide sind eins und untrennbar zusammen. In diesem gegen- 
wärtigen Nu ist.eine unendliche Reihe von Ursachen eingeschlossen und gegeben, ebenso 
eine unendliche Folge von Wirkungen in die Zukunft. Die unendliche Folge von Ursachen 
und Wirkungen ist in je diesem Augenblick als Ganzes da. Und diese Beziehung der Ur- 
sachenverknüpfung liegt im gegenwärtigen Augenblick offen da. Es gibt kein „früher“ und 
kein „später“, sondern nur ein einziges „jetzt“. „Obwohl die Ursache nicht früher und die 
Wirkung nicht später ist, ist die Wirkung vollkommen, wenn die Ursache vollkommen ist. 


#9 Shöbögenzö Daishugyö III, S. 57. 
50 Gäthä, vgl. Dumoulin, op. cit. (Anm. 5) S. 13. 
st Shöbögenzö Hotsubodaishin II, S. 409. 
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Ursache und Dharma (Ding) sind gleich, Wirkung und Dharma (Ding) sind gleich. Wohl 
spürt man die Wirkung auf Grund der Ursache, aber es gibt kein Früher und kein Später, 
weil Früher und Später gleich sind.“ ° 

u... Alles wandelt sich von Augenblick zu Augenblick. So hält der Kreislauf von Geburt 
und Tod, nicht von meinem Geist, sondern vom Karma herbeigeführt, keinen Augenblick 
an. Doch kann man mit Leib und Geist, die sich so im Kreislauf von Geburt und Tod be- 
wegen, allsogleich den Erleuchtungsgeist erwecken.“ °° 

Die offen daliegende Wirklichkeit ist eine Welt des Werdens, in der das Gesetz von 
Ursache und Wirkung herrscht. Doch genießt der Erleuchtete die vollkommene Freiheit. 


5. Metaphysischer Realismus 


Im Unterschied zur idealistischen Richtung in der Mahäyäna-Philosophie vertritt Dögen 
einen radikalen Seinsrealismus. Der Geist und die Dinge sind in gleicher Weise wirklich, 
sie sind eins und die Buddha-Natur. Wie die Buddha-Natur realstes Sein ist, so sind die 
drei Welten, die zehntausend Erscheinungen, Leib und Geist, so wie sie sind, lautere Wirk- 
lichkeit, weil ja alles und jedes nichts anderes als die Buddha-Natur ist. 

Im Buch „Die drei Welten sind nur Geist“ (Sangaiyuishin) erklärt Dögen die berühmten 
Verse aus dem Avatamsaka-Sutra, die als ein klassischer Ausdruck für die idealistisch- 
monistische Grundlehre der Mahäyäna-Philosophie gelten: „Die drei Welten sind Ein 
Geist. Außer dem Geist existiert kein Ding. Geist, Buddha und alle Lebewesen — zwischen 
diesen dreien gibt es keinen Unterschied.“ * 

Die drei Welten, nämlich die Welt der Begierde, die Welt der Form und die Welt der 
Formlosigkeit, bedeuten das All, die gesamte physische und psychische Wirklichkeit. Diese 
Wirklichkeit ist nach dem Wort des Sutras nicht verschieden von dem Einen Geist, der den 
Kosmos durchwaltet und im Bewußtsein der erkennenden Lebewesen aufbricht. Nach 
Dögens Ansicht bedarf es keiner Erforschung der Beziehungen zwischen Geist, Buddha und 
den Lebewesen, da die Identität zwischen den dreien vollkommen ist. Geist, Buddha und 
Lebewesen sind eins. Alle Erscheinungen sind der Eine Geist, der Eine Geist ist alle 
Erscheinungen. Diesen Gedanken entwickelt Dögen in seiner Erklärung der Sutra-Verse, 
die im folgenden Abschnitt ihren Höhepunkt erreicht: „Geist allein ist weder eins noch 
zwei, weder in den drei Welten noch über die drei Welten hinaus. Er ist nicht Täuschung 
und Irrung. Er ist Erleuchtung mit Erkennen und Erleuchtung ohne Erkennen. Er ist 
Wände und Kieselsteine, Berge, Ströme und die große Erde. Der Geist ist Haut, Fleisch, 
Knochen und Mark, der Geist ist (die Geistvermittlung durch) das Drehen der Blume und 
das in Lachen brechende Gesicht. Da gibt es Geist und Nicht-Geist, Geist mit Leib und 
Geist ohne Leib, Geist vor dem Leibe und Geist nach dem Leibe. Bei der Geburt des Leibes 
gibt es die Arten der Geburt aus dem Mutterschoß, aus dem Ei, aus der Feuchtigkeit und 
durch Verwandlung. Blau, Gelb, Rot und Weiß sind Geist; Lang, Kurz, Quadratisch und 
Rund sind Geist. Geburt und Tod, Kommen und Gehen sind Geist; Jahre, Monate, Tage 
und Stunden sind Geist. Träume, Visionen und Luftspiegelungen sind Geist. Wasserschaum 


52 Shöbögenzö Shoaku makusa I, S. 152. 

53 Shöbögenzö Hotsubodaishin II, S. 411. 

51 Shöbögenzö Sangai yuishin II, S.197. Der erste Teil der Aussage findet sich im 37. Buch 
des Avatamsaka-Sutras (Ausgabe Taishö Daizökyö No. 279, Bd. 10, S.194). Dort heißt es, daß 
„die drei Welten nur gleich dem Einen Geist sind“ und daß „alles auf dem Einen Geist beruht“. 
Im 10. Buch des gleichen Sutras (Ausgabe Taishö Daizöky6 No. 278, Bd. 9, S.465) findet sich 
wörtlich der zweite Teil des Verses: „Geist, Buddha und alle Lebewesen — zwischen diesen 
dreien gibt es keinen Unterschied.“ 
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und Feuerflamme sind Geist. Frühlingsblumen und Herbstmond sind Geist. Wechselfälle 
und Gefahren sind Geist.“ 55 

Der Eine Geist ist alle Dinge, alle Dinge sind der Eine Geist. Die Wirklichkeit liegt jen- 
seits von Bejahung und Verneinung, aber nicht nach Art eines transzendenten Absoluten, 
sie wird nicht durch Raum und Zeit bestimmt, ist aber in allen Räumen und Zeiten 
existent. Dögen lehnt es ab, die Erscheinungen in irgendeiner Weise, sei es ontologisch oder 
epistemologisch, dem Geist unterzuordnen. Der schlichten Aussage von der Identität der 
Wirklichkeit ist schlechterdings nichts hinzuzufügen. 

Ein anderes bei den Zen-Meistern beliebtes Axiom aus der idealistischen Mahäyäna- 
Philosophie lautet: „Der Geist ist gleich dem Buddha.“ Dögen deutet auch dieses Wort 
im Sinne des metaphysischen Seinsrealismus, wenn er schreibt: „Der Geist ist Bäume, 
Ströme und die große Erde, ist Sonne, Mond und die Sterne. Wenn man über diese Aussage 
hinaus voranschreitet, kommt Ungenügen; wenn man hinter ihr zurückbleibt, wird es 
falsch. Der Geist (— das Bewußtsein) von Bergen, Strömen und der großen Erde ist nichts 
anderes als Berge, Ströme und die große Erde allein. Da sind weder Wellen noch Wogen, 
weder Wind noch Rauch. Der Geist (— das Bewußtsein) von Sonne, Mond und den Sternen 
ist nichts anderes als Sonne, Mond und die Sterne allein. Da ist kein Nebel, da ist kein 
Dunst. Der Geist (= das Bewußtsein) von Geburt und Tod, Kommen und Gehen ist nichts 
anderes als Geburt und Tod, Kommen und Gehen allein. Da ist keine Trübung, da ist 
keine Erleuchtung. Der Geist (— das Bewußtsein) von Wänden und Kieselsteinen ist nichts 
anderes als Wände und Kieselsteine allein. Da ist kein Lehm, da ist kein Wasser. Der 
Geist (= das Bewußtsein) der vier großen Elemente und fünf Skandha ist nichts anderes 
als die vier großen Elemente und fünf Skandha allein. Da ist kein Pferd, da ist kein Affe. 
Der Geist (= das Bewußtsein) von Stühlen und Wedeln ist nichts anderes als Stühle und 
Wedel allein. Da ist kein Bambus, da ist kein Baum. Weil dies so ist, heißt es: ‚Der Geist 
ist gleich dem Buddha‘, nämlich der unbefleckt lautere Geist ist gleich dem Buddha. Alle 
Buddhas sind unbefleckt lautere Buddhas. Deshalb bedeutet ‚Der Geist ist gleich dem 
Buddha‘ alle Buddhas der Geisterweckung, der Übung, der Erleuchtung und des Nirväna. 
Wo Geisterweckung, Übung, Erleuchtung und Nirvana noch nicht sind, besteht nicht: 
‚Der Geist ist gleich dem Buddha.‘“ >° 

Im Sutra des sechsten chinesischen Zen-Patriarchen Hui-neng ist eine Geschichte aus der 
Jugend des berühmten Mannes berichtet, die von späteren Geschlechtern als Köan geübt 
wurde 7. Einst weilte der Patriarch noch vor seinem Eintritt in den Mönchsstand im Tem- 
pelkloster Fa-hsing-ssu. Dort sah er zwei Mönche, die miteinander über eine Fahne 
stritten, die im Winde flatterte. Der eine Mönch sprach: „Die Fahne bewegt sich.“ Der 
andere Mönch sprach: „Der Wind bewegt sich.“ So ging es hin und her, ohne daß sie zur 


55 Shöbögenzö Sangai yuishin II, S.200. Im Text finden sich verschiedene Anspielungen auf 
Ereignisse aus der Zen-Geschichte. Gemäß der Legende sprach Bodhidharma zu einem seiner 
Jünger, als er nach Indien zurückzukehren verlangte: „Du hast meine Haut erlangt“, zu einem 
anderen: „Du hast mein Fleisch erlangt“, zu wieder einem anderen: „Du hast meine Knochen 
erlangt“, und schließlich zu seinem Nachfolger Hui-k’o: „Du hast mein Mark erlangt.“ So be- 
richtet im 3. Buch der chinesischen Zen-Chronik Ching-te ch’uan-teng-lu (Ausgabe Taishö Daizökyö 
No. 2076, Bd. 51, S. 219). Vgl. Heinrich Dumoulin, Bodhidharma und die Anfänge des Ch’an- 
Buddhismus, in: Monumenta Nipponica 7 (1951) S.81. Die Episode vom Drehen der Blume 
bildet den Inhalt des 6.Köan der Sammlung Wu-men-kuan, vgl. Dumoulin, op. cit. (Anm. 5) 
S.17 ff. Die vier Arten von Geburt sind eine allgemeine buddhistische Vorstellung, vgl. Southill- 
Hodous, op. cit. (Anm. 45) $.178 b. 

56 Shöbögenzö Sokushin zebutsu I, S. 104 f. Die vier großen Elemente (mahäbhüta) sind Erde, 
Wasser, Feuer und Wind, die fünf skandha sind Form, Empfindung, Vorstellung, Bewußtseins- 
prozesse und Erkenntnis. Stuhl und Wedel werden bei den buddhistischen Kultzeremonien 
gebraucht. 

57 Köan Nr. 29 in der Sammlung Wu-men-kuan, vgl. Dumoulin, op. cit. (Anm. 5) S.42 f. 
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Ruhe kommen konnten. Da sprach der Patriarch: „Der Wind bewegt sich nicht, die Fahne 
bewegt sich nicht, euer beider Geist bewegt sich.“ Die zwei Mönche nahmen dieses Wort 
aus dem Munde des Patriarchen gläubig auf. 

Dem Wortlaut nach verrät der Ausspruch Hui-nengs den Standpunkt der idealistischen 
Bewußtseinsphilosophie. Bei der geschichtlichen Unsicherheit der Entstehung des Sutras 
läßt sich nicht ohne weiteres sagen, inwieweit das Wort bei der Bestimmung des philo- 
sophischen Standpunkts Hui-nengs in Betracht kommt. In der Köan-Literatur wird die 
idealistische Auffassung als vorläufig angesehen und überwunden. Die beiden Mönche 
sollen durch das kritische Wort des Patriarchen in ihrem naiven Glauben an die Realität 
der Außenwelt erschüttert werden. Wenn sie zur vollen Erleuchtung gelangt sind, werden 
sie erfassen, daß die Wirklichkeit über alle Worterklärungen hinausliegt ®. Dies ist der 
Standpunkt der klassischen Zen-Meister, die keine Philosophie, sondern nur die in Worten 
unaussprechliche Erfahrung gelten lassen. 

Dögen kennt die berühmte Köan-Geschichte und legt sie im Sinne seiner realistischen 
Metaphysik aus. Er stellt die Frage nach der Bedeutung des Patriarchenwortes und be- 
merkt, daß die idealistische Erklärung den wahren Sinn verkennt. „Wer da beim Hören 
des Wortes ‚Euer beider Geist bewegt sich‘ annimmt, die Bewegung des Geistes sei aus- 
gesagt, und die Bewegung des Geistes beider auffaßt, sieht den sechsten Patriarchen nicht, 
weiß den sechsten Patriarchen nicht, ist nicht der Dharma-Erbe des sechsten Patriarchen.“ ® 

Das Patriarchenwort darf nicht einfachhin im idealistischen Sinn verstanden werden. 
Dögen unterzieht die Aussage „Euer beider Geist bewegt sich“ einer subtilen Untersuchung. 
Diese Aussage ist richtig, weil die zwei Komponenten des Satzes Realität besitzen. Der 
Geist existiert, so wie er ist, und die Bewegung existiert, so wie sie ist. Zwischen beiden 
besteht kein Ursachenverhältnis, keiner der Termini läßt sich auf den anderen zurück- 
führen. Wie der Geist nicht die drei Welten hervorbringt, so ist er auch nicht die Ursache 
der Bewegung von Fahne und Wind. Wohl sagt man richtig: „Die Fahne bewegt sich“, 
„der Wind bewegt sich“, „der Geist bewegt sich“, doch bedeutet dies, daß Fahne, Wind, 
Geist und Bewegung in gleicher Weise wirklich — und Buddha-Natur sind. 

Der Begriff der Dharma-Natur (dharmatä), der ähnlich wie die Begriffe der Buddha- 
Natur (buddhatä) und der absoluten Wesenheit (bhütatathatä) die wahre Wirklichkeit 
oder den Wirklichkeitsgrund meint, spielt in der Mahäyäna-Philosophie eine wichtige 
Rolle ®°. Im chinesischen Kanon des Buddhismus kommt außer der wörtlichen Über- 
setzung (chin.-jap.: hosshö) eine Schriftzeichenverbindung (chin.-jap.: jissö) vor, deren 
beide Bestandteile „wirklich“ und „Gestalt“ bedeuten. Das Lotos-Sutra verbindet in einem 
philosophisch bedeutsamen Abschnitt den Begriff der „wirklichen Gestalt“ mit dem Aus- 
druck „alle Dharma“ (chin.-jap.: sboh6), der alle Dinge oder die gesamte existierende 
Wirklichkeit bezeichnet, und sagt: „Die wirkliche Gestalt aller Dharma ist diese Gestalt 
aller Dharma, diese Natur, dieser Leib (oder: diese Substanz), diese Kräfte, diese Funk- 
tionen, diese Ursachen, diese Bedingungen, diese Früchte, diese Belohnungen, diese un- 
trennbare Verbindung von Anfang und Ende (nämlich von Gestalt und Belohnungen).“ ® 

Die zehn Glieder dieser Reihe werden als die zehn charakteristischen Eigenschaften der 
Dinge angesehen. So verstanden, würde das Sutra-Wort die wahre Gestalt der Wirklich- 
keit in analysierender Beschreibung durch die Aufführung der zehn charakteristischen 
Eigenschaften erklären. Dögen faßt den Text anders auf. Nach seiner Ansicht charak- 


5® Dies ist deutlich ausgedrückt in der Gäthä zum Köan: „Der Wind bewegt sich oder die 
Fahne oder das Bewußtsein. Diese drei sind im gleichen Urteil als falsch befunden. Wer nur die 
Lippen öffnet, fällt unvermerkt beim Sprechen“ (op.cit. [Anm. 5] $. 43). 

5% Shöbögenzö Immo I, S. 428. 

6° Vgl. zum folgenden Nakamura, op. cit. (Anm. 30) S.529, der auf den Einfluß der Tendai- 
Philosophie auf den Zen-Buddhismus hinweist. 

®: Nach dem chinesischen Text des Lotos-Sutras Kapitel upäyakausalya (Ausgabe Taishö 
Daizökyö No. 262, Bd. 9, $.5), zitiert von Dögen in Shöbögenzö Shohö jissö II, S. 233. 
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terisieren die zehn Eigenschaften nicht die Wirklichkeit, sondern die Wirklichkeit ist die 
zehn Eigenschaften. Zu Beginn seines „Buches von der wahren Gestalt aller Dharma“ 
(Shohö jissö) variiert er die Verse des von ihm als „König aller Sutras“ hochverehrten 
Lotos-Sutras in freier Weise wie folgt: „Alle Dharma sind diese Gestalt, diese Natur, 
dieser Leib, dieser Geist, diese Welt, diese Wolken und Regen, diese (Körperhaltungen 
von) Gehen, Weilen, Hocken und Liegen, diese (Gemütsbewegungen von) Trauer, Freude, 
Tätigkeit und Ruhe, dieser Stock und Wedel, diese (Geistvermittlung durch) Drehen der 
Blume und in Lachen brechendes Gesicht, dieses Übertragen und Empfangen des Dharma, 
diese Forschung und Übung, diese immergrüne Kiefer und dieser untadelhafle Bambus.“ ® 

Dögen verwirft die idealistische Bewußtseinsphilosophie, weil sie, wie er glaubt, der 
Realität und Identität der Seinswirklichkeit nicht gerecht wird. Solange zwischen Be- 
wußtsein und Gegenständen, zwischen Geist und Dingen unterschieden wird, besteht Raum 
für Zweiheit. Auch ist im idealistischen Evolutionsmonismus der Wirklichkeitscharakter 
des Seins durch eine Beimischung von Potentialität geschwächt. Nach der Lehre der 
Yogäcära-Schule enthält die Bewußtseinsschatzkammer (älaya-vijnäna) die Samen (bija) 
der Wirklichkeit und entläßt alle Dinge gemäß dem Gesetz der Ursachenverknüpfung 
aus der Samenpotentialität in die offene Erscheinung. Dögen verwirft ausdrücklich eine 
Deutung, die die Buddha-Natur mit der Bewußtseinsschatzkammer oder dem Samen- 
bewußtsein identifiziert. Die Vertreter dieser Ansicht sind für ihn unerleuchtete Menschen, 
weil sie das wahre Wesen der Buddha-Natur verkennen. Dögen schreibt: „Es gibt Leute, 
die denken, die Buddha-Natur sei wie der Same von Gräsern und Bäumen. Wenn das Naß 
des Dharma-Regens unablässig befruchtet, so wachsen Keim und Stamm; Zweige und 
Blätter, Blüten und Früchte gedeihen üppig. Die Frucht bringt wiederum Samen. Dies ist 
das Denken des unerleuchteten Menschen, der die Dinge so anschaut. Wenn man auch 
einer solchen Ansicht huldigt, so muß man doch Samen, Blüte und Frucht zusammen und 
je einzeln für den lauteren Geist erachten. Innerhalb der Frucht befindet sich der Same, 
der Same ist unsichtbar, aber Wurzel und Stamm wachsen; ohne Zutun wird ein großer 
Baum mit Blättern und Zweigen. Es bedarf keiner Erörterung, ob (der Same) außen oder 
innen ist; so ist es unverändert einst und jetzt. Selbst wenn man der Meinung der un- 
erleuchteten Menschen einmal nachgibt, so müssen doch Wurzel und Stamm, Zweige und 
Blätter, die alle zugleich entstehen und zugleich vergehen, zusammen die Buddha-Natur 
alles Seienden sein.“ ®% 

Die Buddha-Natur ist im Weltall nicht gleich einem Samen, aus dem sich die 
Formen der Wirklichkeit entwickeln, ebensowenig wie sie den Seinsgrund der Welt 
ausmacht. Alle Phasen des Werdens, die sich gleichzeitig darbieten, sind zusammen 
und je einzeln die Buddha-Natur. Dögen kennt keine Potentialität im Werdeprozeß. 
Der Werdeprozeß, in buddhistischer Terminologie „das Erscheinen in Ursachenverknüp- 
fung“, ist die Buddha-Natur und also lautere Wirklichkeit. Dögen zitiert den folgenden 
Vers aus dem Mahäparinirväna-Sutra: „Wer den Sinn der Buddha-Natur wissen will, 
muß vollends die Ursachenverknüpfung der Zeitpunkte schauen. Wenn der Zeitpunkt 
kommt, scheint die Buddha-Natur auf.“ ®* Diesem Wort des Sutras liegt offensichtlich ur- 
sprünglich ein evolutionärer Zeitbegriff zugrunde. Am Endpunkt eines Werdeprozesses 
wird die absolute, von Anfang an alle Zeit potentiell in sich enthaltende Buddha-Natur 
vollkommen aufleuchten. Dögen geht in seiner Erklärung von einem anderen Zeitbegriff 


62 Shöbögenzö Shohö jissö II, S. 233. 

63 Shöbögenzö Busshö I, S. 317 f. 

84 Shöbögenzö Busshö I, $.318. Die erste Hälfte des Verses findet sich dem Inhalt nach 
(Dögens Zitierung weist in den Schriftzeichen eine Abweichung auf) im 28. Buch des großen 
Nirväna-Sutras (Ausgabe Taishö Daizökyö No. 377, Bd. 12, S.532). Die zweite Hälfte wurde 
wahrscheinlich von einem Zen-Meister hinzugefügt (vgl. Okada, op. cit. [Anm. 30] Bd. 2, S. 198). 
Über Dögens Deutung des Verses vgl. Nakamura, op. cit. (Anm. 18) S. 530. 
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aus: „Bezüglich des Wortes ‚Wenn der Zeitpunkt kommt‘ haben die Leute in alter und 
neuer Zeit vielfach gemeint, der Zeitpunkt des Erscheinens der Buddha-Natur sei später 
zu erwarten. Während man übe, werde man von selbst dem Zeitpunkt des Erscheinens der 
Buddha-Natur begegnen. Wenn der Zeitpunkt ausbleibe, so werde, mag man auch Zazen 
und Köan üben, (die Buddha-Natur) nicht in Erscheinung treten.“ ® 

Über die Buddha-Natur läßt sich keine Aussage in der Zukunftsform machen. Man darf 
nicht ihr künftiges Erscheinen erwarten. Die Buddha-Natur ist immer da, lautere Wirklich- 
keit und beständige Gegenwart. Auf die Buddha-Natur angewandt, hat auch die Ver- 
gangenheitsform Gegenwartsbedeutung. So schreibt Dögen: „,Wenn der Zeitpunkt 
kommt‘, bedeutet: Der Zeitpunkt ist schon gekommen. Wie könnte darüber ein Zweifel 
bestehen? Wer über das Kommen des Zeitpunktes noch zweifeln will, mag zweifeln!“ ® 
Und wenige Zeilen später sagt er es nochmals klar und nachdrücklich: „‚Wenn der Zeit- 
punkt kommt‘, ist gleichbedeutend mit: Der Zeitpunkt ist schon gekommen. Wenn der 
Zeitpunkt kommt, kommt nicht erst die Buddha-Natur. Deshalb ist das Schon-gekommen- 
Sein des Zeitpunktes gleich dem Aufscheinen der Buddha-Natur. Der Grund dafür ist 
offenbar: Alle Zeitpunkte kommen nicht, und alle Zeitpunkte waren nicht da. Die Buddha- 
Natur scheint nicht auf, die Buddha-Natur war nicht da.“ ®" 

Das Erscheinen der Buddha-Natur spielt sich nicht in einer Zeitfolge ab. Keine Werde- 
potentialität verwundet die Realität des Seins. Die Buddha-Natur umfaßt alle physische 
und psychische Wirklichkeit. Der Erkenntnisvorgang kann ebensowenig wie der Werde- 
prozeß die völlige Gleichheit und Einheit alles Seienden beeinträchtigen. Denn keine be- 
sondere Art des Seienden, wie etwa das Seiende des Bewußstseins, ist wirklichkeitsmächtiger 
als ein anderes Seiendes. Alles Seiende ist in gleicher Weise die Buddha-Natur. Die eine 
Buddha-Natur ist in jedem Augenblick vollkommen da. 


6. Das Seiende der Buddha-Natur 


Dögen sucht im ersten Abschnitt seines „Buches von der Buddha-Natur“ klarzulegen, 
wie sich das Seiende der Buddha-Natur der begreifenden und aussagenden Erkenntnis 
darstellt. Allerdings überwiegt auch in diesem Abschnitt das negative Bemühen. Dögen 
warnt vor kurzschlüssigen Lösungen und abwegigen Erklärungen. Das Seiende der Buddha- 
Natur ist „nicht Sein wie das Sein im Gegensatz zum Nicht-sein, ... ist kein anfangendes 
Sein und kein ursprüngliches Sein, kein wunderbares Sein oder dergleichen. Noch weniger 
bedeutet es Sein, das in Ursachenverknüpfung entsteht oder Sein in Trübung. Es hat keine 
Beziehung zu Subjekt und Objekt, Natur und Gestalt oder dergleichen. Deshalb ist die 
Grundlage für alles Seiende aller Lebewesen nicht die gereifte Krafl des Karma, nicht trübe 
Ursachenverknüpfung, nicht zufällige Naturkraft, auch nicht Wunderkraft oder durch 
asketische Bemühung erworbene Erleuchtung.“ ® 

Durch die Negationen werden verschiedene Deutungen der mahayanistischen Philosophie 
ausgeschlossen. Wir konnten im vorigen einige solcher Deutungen untersuchen und Dögens 
Standpunkt kennenlernen. Am ausführlichsten ist die Auseinandersetzung mit der idea- 
listischen emanatistischen Philosophie der Yogäcära-Schule. Die Geistigkeit der Buddha- 
Natur darf nicht auf Kosten der Realität des materiellen Kosmos behauptet werden. Wir 
sahen, wie sorgfältig Dögen jeden Schein einer Zweiheit vermeidet. Die Buddha-Natur ist 
nicht nach Art eines substantiellen Absoluten der Grund für die sich verändernden Er- 
scheinungen. Auch läßt sich die Buddha-Natur in keiner Weise vom Menschen her, weder 


65 Shöbögenzö Busshö I, S. 318. 

% Shöbögenzö Busshö I, S. 319. 
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von der Erkenntnistätigkeit noch von der asketischen Übung her, bestimmen. Alle diese 
möglichen Lösungen werden, wie der oben angeführte Text zeigt, von Dögen abgelehnt. 

Aus den Negationen erhebt sich die positive Aussage. Das Seiende der Buddha-Natur 
erweist sich als wirkliches und allumfassendes Sein. Es ist die drei Welten und der Eine 
Geist, ist Bäume, Ströme und die große Erde, ist Wahrnehmen, Vorstellen und Denken 
bis zur Erleuchtung, ist die offen daliegende Welt und die Subjektivität, ist alle Seiten der 
Wirklichkeit zusammen in jedem Augenblick. Die Wirklichkeit ist nicht eine Pluralität von 
Teilen, sondern ein Ganzes, aber das Ganze der Wirklichkeit ist keine starre Einheit wie 
eine Eisenstange, sondern die unendliche Vielheit der Dinge. Man kann zur Buddha- 
Natur nichts addieren. Jedes Seiende ist die Buddha-Natur. „Die Buddha-Natur ist not- 
wendig alles Seiende, weil alles Seiende die Buddha-Natur ist. Alles Seiende ist nicht 
hundert irgendwelche Brocken, alles Seiende ist nicht (wie) eine Eisenstange, ist nicht groß 
oder klein ob des Zeigens mit der Faust. Man darf die Buddha-Natur nicht neben alle 
Heiligen stellen, man darf nicht (alle Heiligen) neben die Buddha-Natur stellen.“ ® 

Das Seiende der Buddha-Natur ist offen daliegend und zugleich verborgen. Man kann 
die Buddha-Natur nicht mit den Augen sehen, nicht mit den Ohren hören, nicht im Geist 
wissen. „Wie man mit den Augen die Augen nicht sehen kann“ ”°, so entzieht sich die 
Buddha-Natur gerade wegen ihres Offenseins dem Zugriff der Erkenntnis. Wie kann sich 
das Seiende der Buddha-Natur dennoch offenbaren, wie kann es erkannt werden? Auf dem 
Höhepunkt seiner Darlegungen im „Buch von der Buddha-Natur“ kommentiert Dögen 
die subtile Geschichte von der Offenbarung der vollkommenen Gestalt des Leibes durch 
den indischen Patriarchen Nägärjuna, die in der chinesischen Zen-Chronik überliefert ist. 
Dem Erleuchteten offenbart der Leib des Patriarchen das Seiende der Buddha-Natur. Es 
sei gestattet, zunächst den etwas umfangreichen Text in vollständiger Übersetzung mit- 
zuteilen. 

„Der 14. Patriarch, der verehrungswürdige Nägärjuna (chin.-jap.: Ryüjü), heißt in der 
Sanskritsprache Na-ga-a-r-ju-na, im Chinesischen Lung-shu oder Lung-sheng oder auch 
Lung-meng. Aus Westindien stammend, kam er nach Südindien. Die Leute jenes Landes 
glaubten zumeist an glückliches Karma. Der Verehrungswürdige erklärte ihnen den 
wunderbaren Dharma. Die Leute, die ihn hörten, sprachen zueinander: ‚Das glückliche 
Karma ist für den Menschen in der Welt die Hauptsache. Es ist müßig, von der Buddha- 
Natur zu sprechen. Wer kann sie sehen?“ 

Der Verehrungswürdige sprach: ‚Wenn ihr die Buddha-Natur zu sehen wünscht, müßt 
ihr zuerst den Selbstdünkel beseitigen.“ 

Jene Leute fragten: ‚Ist die Buddha-Natur groß oder klein?‘ 

Der Verehrungswürdige sprach: ‚Die Buddha-Natur ist weder groß noch klein, weder 
breit noch schmal, sie bringt weder Glück noch Vergeltung, sie stirbt nicht und wird nicht 
geboren“ 

Da sie seine vortreffliche Erklärung hörten, bekehrten sich alle. 

Der Verehrungswürdige offenbarte sodann auf seinem Sitz die Freiheit-Gestalt, gleich 
der Scheibe des Vollmonds. Alle Versammelten hörten nur den Ton seiner Predigt, aber 
sahen nicht die Gestalt des Meisters. 

In der Versammlung befand sich ein Alter mit Namen Känadeva "t. Dieser sprach zu 
den Versammelten: ‚Kennt ihr diese Gestalt oder kennt ihr sie nicht?“ 


6% Shöbögenzö Busshö I, S. 317. Die Zen-Meister zeigten mit der Faust, wenn sie die Wahrheit 
der Lehre erklärten. Aber bezüglich der Wahrheiten gibt es keinen Unterschied von groß und 
klein, da alle Wahrheiten die Buddha-Natur sind. Auch ist die größere oder kleinere Gestalt 
der zeigenden Faust ohne Belang. 

70 Shöbögenzö Busshö I, S. 328. 

71 Känadeva (auch Aryadeva), ein Jünger Nägärjunas, fungiert als 15. Patriarch in der Liste 
der indischen Zen-Patriarchen. 
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Die Versammelten sprachen: ‚Bis jetzt haben wir (diese Gestalt) nicht mit den Augen 
gesehen, nicht mit den Ohren vernommen, nicht mit dem Geist gekannt; für sie gibt es 
keinen Wohnort.“ 

Känadeva sprach: ‚Der Verehrungswürdige erweist die Form der Buddha-Natur und 
zeigt sie uns. Wie wird sie erkannt? (Damit verhält es sich so:) Das formlose Samädhi hat 
eine Gestalt gleich dem Vollmond. Das Wesen der Buddha-Natur ist offen und weit, leer 
und licht.“ 

Um bis zum Schluß zu erzählen: Die Gestalt der Scheibe verbarg sich. Wiederum befand 
Nägärjuna sich auf dem Hauptsitz und sprach lehrend die Gätha: 


‚Der Leib in Vollmondgestalt 

Zeigt die Substanz aller Buddhas — 
Predigt hat keine solche Gestalt, 
Tätigkeit weder Ton noch Form.“ ”? 


Diese legendäre Geschichte erzählt von einem sehr wunderbaren Erleuchtungsvorgang, 
als dessen letzter Sinn sich die Offenbarung der Buddha-Natur erweist. Aus dem Vorgang 
selbst und den dabei gesprochenen knappen Worten schält sich eine Belehrung über das 
Wesen der Buddha-Natur heraus. Dögen rückt in seinem Kommentar „die unermeßliche 
Predigt“ des verehrungswürdigen Nägärjuna in eine starke und deutliche Beleuchtung. 

Die Leute, zu denen Nägärjuna gemäß der Erzählung der Chronik die mahayanistische 
Lehre in ihrer vollendetsten Ausprägung bringt, sind ohne höhere geistige Einsichten; ganz 
in der Sinnenwelt befangen, verlangen sie die Buddha-Natur mit ihren leiblichen Augen 
zu sehen. Der Patriarch fordert von ihnen das Ablegen des Selbstdünkels, d. h. aller trüben 
Leidenschaften, die das Erleuchtungswissen hindern. Dazu sind die Leute bereit, wünschen 
aber eine Vorstellung von der Gestalt der Buddha-Natur zu haben, ob sie groß oder klein 
ist. Sie erhalten den Bescheid, daß die Buddha-Natur formlos ist und in keine Gestalt ein- 
geschlossen werden kann, jedoch in ihrer transzendenten Formlosigkeit alle Formen in sich 
enthält. Nägärjuna zeigt dies an der Vollmondgestalt seines Leibes, die er vor den ver- 
sammelten Hörern offenbart. Diese Vollmondgestalt ist kein Verwandlungsleib, sondern 
bedeutet die Offenbarung der Wesensgestalt des Leibes, sie transzendiert alle Formen, aber 
alle Formen wurzeln in ihr: „Man muß (alle Formen wie) lang und kurz, eckig und rund 
an dieser Erscheinung des Leibes lernen. Leib und Erscheinung für getrennt ansehen heißt 
nicht nur die Rundgestalt des Mondes verdunkeln, sondern auch die Substanz aller Buddhas 
nicht begreifen. Törichte Menschen meinen, die Rundgestalt des Mondes bedeute die 
Manifestierung eines Verwandlungsleibes durch den Verehrungswürdigen. Dies ist die 
irrige Meinung der Gesellen, die den Buddha-Weg nicht überliefern. Hat es je irgendwo 
ein vorläufiges Erscheinen eines Verwandlungsleibes gegeben?“ ”° 

Durch die Erscheinung der Vollmondgestalt sind zwei paradoxe Wesenseigentümlich- 
keiten der Buddha-Natur ausgedrückt, nämlich ihre Universalität und je einzelne Be- 
stimmtheit. Die Vollmondgestalt ist dieser Leib des Nägärjuna in seiner Konkretheit, keine 
illusorische Verwandlungserscheinung, aber sie ist und offenbart zugleich die transzendente 
Vollkommenheit der Buddha-Natur. Dögen erklärt weiter: „Man muß vollends wissen: 
Zu dieser Zeit befindet sich nur der Verehrungswürdige auf dem hohen Sitz. Die Haltung 
seiner Leibeserscheinung ist gleich dem Hocken aller jetzt. Dieser Leib, so wie er ist, ist die 
Erscheinung der Rundgestalt des Mondes. 

Die Erscheinung des Leibes ist weder eckig noch rund, weder Sein noch Nicht-Sein, weder 
verborgen noch offenbar, sie hat nicht die 84.000 Heilmittel (für die 84 000 Trübungen), 
sondern ist bloß die Erscheinung des Leibes.“ ”* 


?2 Shöbögenzö Busshö I, $.326. Zitat aus der Biographie des Nägärjuna im 1.Buch der 
Chronik Ching-te ch’uan-teng-lu (Ausgabe Taishö Daizökyö No. 2076, Bd. 51, S. 210). 

73 Shöbögenzö Busshö I, S. 327. 
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Diese Ausführungen Dögens schließen sich erklärend an die Verse der Gäthä des Nägär- 
juna an: „Der Leib in Vollmondgestalt 


zeigt die Substanz aller Buddhas —“ 


Die Vollmondgestalt der Leibeserscheinung, die nichts anderes ist als dieser Leib des 
Nägärjuna, enthält und transzendiert die Eigenschaften aller Buddhas. „Wie oben auf- 
gezeigt wurde, übersteigt sie die Substanz aller Buddhas. Deshalb darf man nicht an einem 
Buddha haften. Zwar ist die Vollmondgestalt der Buddha-Natur ihrer Form nach leer und 
licht, doch kann man keine Rundgestalten des Mondes aneinanderreihen.“ 

Die Vollmondgestalt ist eine geheimnisvolle Wirklichkeit, deren Bedeutung sich nicht 
in der Formsymbolik erschöpft. Diese ist verhältnismäßig einfach. Das Rund zeigt die all- 
seitige Vollkommenheit an. Der Mond symbolisiert im Zunehmen und Abnehmen seiner 
Gestalt, wie Dögen bemerkt ?®, die Offenheit und Verborgenheit der Buddha-Natur. Doch 
liegt der eigentliche Sinn des Vorganges nicht in der sinnenfälligen Symbolik. In der 
wunderbaren Schau der Vollmondgestalt erschließt sich dem Erleuchtungsauge eine geistige 
Wirklichkeit. Von allen Versammelten erkannte allein der erleuchtete Jünger Känadeva 
die durch seinen Meister Nägärjuna manifestierte Buddha-Wirklichkeit. „Der Erbe des 
Verehrungswürdigen, der ehrwürdige Känadeva, wußte klar: Dieses ist die Vollmond- 
gestalt, dieses ist die Rundgestalt des Mondes, dieses ist die Erscheinung des Leibes, dieses 
ist die Natur aller Buddhas, dieses ist die Substanz aller Buddhas. Mochten auch viele sein, 
die ins Zimmer (des Meisters) eintraten und seine Lehre empfingen, so kam doch keiner 
dem Känadeva gleich.“ ”° 

Känadeva fiel die Aufgabe zu, der Versammlung den Sinn des wunderbaren Vorganges 
zu erklären. Mit beredten Worten rühmt Dögen sein Vorrecht: „Wer jemals, der in früherer 
oder späterer Zeit das im Himmel und bei den Menschen und im Weltall ausgebreitete 
Buddha-Gesetz sah und hörte, sprach es aus, daß nämlich die Gestalt der Erscheinung des 
Leibes die Buddha-Natur ist! Im weiten Weltall sprach nur Känadeva allein es aus. Die 
anderen sagen nur, daß die Buddha-Natur mit den Augen nicht gesehen, mit den Ohren 
nicht gehört und im Geist nicht gewußt wird und dergleichen. Weil sie nicht wissen, daß 
die Erscheinung des Leibes die Buddha-Natur ist, sagen sie so.“ ”® 

Die Leibeserscheinung in der Vollmondgestalt wird im formlosen Samädhi (= Ver- 
senkung) als die Buddha-Natur gewußt. Wie das formlose Samädhi gedacht werden muß, 
bleibt wie im Text der Zen-Chronik so auch in Dögens Kommentar unerklärt. Jedenfalls 
ist es der Sinnensphäre entrückt. Die Leibeserscheinung besitzt, wie Dögen bemerkt, keine 
sinnfälligen Qualitäten. Sie ist „nicht von sinnenhafler Form, nicht gleich den Skandha, 
Basen und Welten ... Sie ist gestaltlos. Gestaltlos geschieht im formlosen Samädhi die 
Erscheinung des Leibes.“ '° Und „Zwar sahen und verehrten alle Versammelten die dem 
Vollmond gleiche Gestalt des formlosen Samädhi, aber sie sahen sie (= die Buddha-Natur) 
nicht mit den Augen.“ ®° 

Wir erfahren nicht mehr über die Art des formlosen Samädhi, aber Känadeva sagt über 
den Inhalt der Leibeserscheinung, nämlich die in der Vollmondgestalt manifestierteBuddha- 
Natur, den bedeutungsschweren Satz: „Das Wesen der Buddha-Natur ist offen und weit, 
leer und licht.“ Dögen geht in seiner Erklärung nicht viel über diese schlichte Aussage 
hinaus. Er sagt: „Das Wesen der Buddha-Natur ist offen und weit, leer und licht. Wenn 
dies so ist, so ist die Erscheinung des Leibes das Offene und Weite, Leere und Lichte der 


75 Shöbögenzö Busshö I, S. 328. 

76 Ebd. 
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70 Shöbögenzö Busshö I, S. 328. Über die fünf Skandha und drei Welten vgl. Anm. 56 und 35, 
über die sechs Basen der Sinne (yatana) vgl. Soothill-Hodous, op. cit. (Anm. 45) S. 137 b. 
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Buddha-Natur (setsu-bussh6). Die Erscheinung des Leibes der Buddha-Natur erweist die 
Substanz aller Buddhas. Kann es je einen oder zwei Buddhas geben, die nicht so Buddha- 
Substanz wären? Die Buddha-Substanz ist die Erscheinung des Leibes, ist die Buddha- 
Natur der Leibeserscheinung.“ ®* 

Die Leibeserscheinung in Vollmondgestalt ist somit keine bloße Symbolik. Auch wäre es 
töricht, das Sinnenhafte an der Erscheinung für die Wirklichkeit zu halten. Dögen erzählt 
ausführlich von Bemühungen, die Vollmondgestalt im Bilde festzuhalten. Aber alle bild- 
lichen Darstellungen besitzen so wenig Wert und Wirklichkeit wie „ein gemalter Reis- 
kuchen“ ®?. Die Buddha-Natur läßt sich nicht malen. „Man kann den Dharma nicht ganz 
malen. Wenn man ihn malt, soll man ihn richtig malen. Aber bis heute ist die Vollmond- 
gestalt der Leibeserscheinung noch niemals gemalt worden.“ ®° 

Die Buddha-Natur übersteigt alle menschlichen Aussagen, sei es im Worte, sei es im Bild. 
Sowird man sich darum bemühen, der Wirklichkeitmöglichstnahezukommen. Dasgelingtim 
Höchstgrad in der Aussage vom „Offenen und Weiten, Leeren und Lichten der Buddha- 
Natur“. Diese Aussage befindet sich dicht bei der Buddha-Wirklichkeit. Aber ganz kann 
die Wirklichkeit nicht gesagt werden. Wenn man dieses genügend weiß, mag man sich auch 
wieder an bildlichen Darstellungen jener Erscheinung in Vollmondgestalt ergötzen. Und da 
alle Bilder doch versagen, mag man auch „im Scherz das Bild eines Reiskuchens malen“ *. 
So mündet Dögens Erklärung in die Psychologie des Köan ein. Da alle Worte und Zeichen 
ungenügend sind, kann man jedes beliebige Wort, auch und mit Vorliebe jedes paradoxe, 
widersinnige Wort, benutzen. Die wahre Wirklichkeit ist über allen Worten und Zeichen. 
Der Erleuchtete weiß sie. 


7. Der Weg der Negation 


Alles spricht dafür, daß die Vorliebe des Buddhismus für die Negation auf den Stifter 
der buddhistischen Religion, Sakyamuni, selbst zurückgeht. Der Weise aus dem Säkya- 
Geschlecht hat niemals eine positive Aussage über letzte philosophische Fragen gemacht. 
Er hat es offengelassen, ob die Welt ewig ist oder vergänglich, begrenzt ist oder unbegrenzt, 
ob Seele und Körper verschieden sind oder dasselbe, ob der Vollendete nach dem Tode 
besteht oder nicht besteht ®°. Die vier edlen Wahrheiten und der achtgliedrige Pfad, die 
er wahrscheinlich im Erleuchtungszustand begriff, münden in das Nirväna ein, von dem 
die buddhistischen Schriften fast nur in negativer Form sprechen. Zwar hat die hinaya- 
nistische Philosophie der Sarvästivädin eine Art von Realismus entwickelt, indem sie 
allen Kategorien der Dharma ein wirkliches Sein zusprach. Doch fehlte es nie an philo- 
sophischen Gegnern unter den buddhistischen Glaubensbrüdern, welche die pluralistische 
Ontologie der Sarvästivädin angriffen. Außerdem vertreten alle Schulen der Hinayäna- 
Philosophie eine negativ ausgerichtete Auffassung vom Nirväna. 

Der Vater des Negativismus im Mahäyäna ist Nägärjuna. Dögen steht religiös und 
philosophisch in der Traditionslinie dieses größten buddhistischen Denkers Indiens, dessen 
Lehre vom Mittleren Weg (mädhyamika) die Sutras von der transzendentalen Weisheit 
(prajnäpäramitä) ins dialektische System faßt. Nägärjuna erklärt wie die klassische indische 
Philosophie die Erscheinungswelt für wesenlosen Schein (mäyä) und verwendet die ganze 
Schärfe seines dialektischen Denkens darauf, auch den letzten Wirklichkeitsanspruch der 
Erscheinungswelt zu zerstören. Dögen nimmt seine Grundthese an. Auch er leugnet Sub- 
stantialität und Eigennatur der Erscheinungswelt, um mit religiöser Inbrunst den Zielpunkt 


81 Shöbögenzö Busshö I, S. 329 f. 
82 Shöbögenzö Busshö I, S. 330. 
83 Shöbögenzö Busshö I, S. 332. 
84 Shöbögenzö Busshö I, S. 331. 
8 Vgl. Erich Frauwallner, Die Philosophie des Buddhismus (Berlin 1958) S. 20 f. 


ö 
A 
(0) 


226 


Die religiöse Metaphysik des japanischen Zen-Meisters Dögen 


der Lehre vom Mittleren Weg, nämlich die Wesensgleichheit der Erscheinungswelt 
(samsära) mit der Höchsten Weisheit oder Buddha-Natur (gleich nirväna), zu umfassen. 
Nägärjuna gelangte zu diesem Endpunkt seines philosophischen Denkens auf dem Weg 
der dialektischen Negation. Wie er fast ausschließlich die negativen Eigenschaften der 
Höchsten Weisheit, ihre Unfaßlichkeit (alabdha), Bestimmungslosigkeit (animitta) und 
Leere (Sänya) betonte, so wies er für die Erscheinungswelt die gleichen negativen Wesens- 
züge nach und vollzog die Gleichsetzung beider Welten in vollkommener Nicht-Zweiheit 
(advaita). Dögen macht sich in teilweise selbständiger Gedankenführung die metaphysi- 
schen Grundideen Nägärjunas zu eigen und drückt sie in seiner eigenwilligen Sprache aus. 
Auch er gehört in die Linie der buddhistischen Weisen, die auf der via negationis voran- 
geschritten sind. 

In vier Abschnitten des „Buches von der Buddha-Natur“ handelt Dögen vom „Nichts 
der Buddha-Natur“ (mu-busshö), das er dem „Seienden der Buddha-Natur“ (u-bussh6) 
gegenüberstellt °°. Der Ausdruck „mu-busshö“ läßt sich in seiner Prägnanz kaum völlig 
gleichwertig in eine andere Sprache ummünzen. Das Wort „mu“ kann man mit „nicht“, 
„nichts“, „nicht-sein“ oder „nicht-seiendes“ übersetzen. Das chinesische Schriftzeichen für 
„mu“ fügt sich verschieden in den Satzbau ein. Bald ist es mit den Schriftzeichen für 
„Buddha-Natur“ so eng in einen Begriff verbunden, daß die Übersetzung „Nicht-Buddha- 
Natur“ passend wäre, bald wieder muß es mit der Verbalform im Satz verbunden werden. 
Im folgenden wurde wegen der starken Pointierung und inhaltlichen Fülle möglichst an 
der Übersetzung „das Nichts der Buddha-Natur“ festgehalten. Nach Dögens Überzeugung 
schallt ja das Wort vom „Nichts der Buddha-Natur“ aus dem Zimmer des vierten chine- 
sischen Zen-Patriarchen weit durch den Zen-Wald und wird zum stärksten Zeugnis für 
die Wirklichkeit der Buddha-Natur. 

Ganz schlicht und unmittelbar entwickelt Dögen die Lehre vom „Nichts der Buddha- 
Natur“ in seinem Kommentar zum Wort des chinesischen Zen-Meisters Wei-shan: „Alle 
Lebewesen sind nicht Buddha-Natur.“ ®” So wie es dasteht, bedeutet dieses Wort die Ver- 
neinung der im vorigen Abschnitt zitierten Aussage des Meisters Sai-an aus Chieng-kung, 
der sprach: „Alle Lebewesen sind Buddha-Natur.“ Der Satz findet sich so im Mahäpari- 
nirväna-Sutra, wo er dem Säkyamuni in den Mund gelegt ist. Wir sahen, wie Dögen dieses 
Sutra-Wort in seiner eigenen Weise versteht. Im Unterschied zur gewöhnlichen Über- 
setzung „Alle Lebewesen haben die Buddha-Natur“ faßt er das Wort als Behauptung der 
Seinsidentität auf und erklärt: Alle Lebewesen, nämlich die gesamte existierende Wirklich- 
keit, sind Buddha-Natur. So wird das Wort zum Ausdruck für die allumfassende Univer- 
salität und Seinsmächtigkeit der Buddha-Natur. Die negierende Aussage Wei-shans steht 
der Form nach in kontradiktorischem Widerspruch zur bejahenden Behauptung des 
Buddhas und des Zen-Meisters Sai-an. Für Dögen ergibt sich daraus die Notwendigkeit, 
die zwei Aussagen in ihrer Tragweite und gegenseitigen Beziehung zu prüfen. Selbst- 
verständlich kann zwischen beiden Sätzen kein Widerspruch bestehen. Durch die ver- 
neinende Aussage wird der Irrtum ausgeschlossen, als handle es sich beim Seienden der 
Buddha-Natur um Sein von der Art des partikulären Seins der Dinge. Wegen der begren- 
zenden Bestimmtheit haftet der bejahenden Aussage eine Unzulänglichkeit an, die durch 
die Negation überwunden werden muß. Säkyamuni und Sai-an gleichen mit ihrer bejahen- 
den Aussage, wie Dögen meint, zwei Menschen, die einen Stab tragen. „Nicht so verhält 
es sich mit (dem Wort des) Wei-shan. Dieses ist so, wie wenn ein Stab zwei Menschen 
verschluckt. Zwar ist Landesmeister Sai-an der Sohn Ma-tsu’s, Wei-shan aber Ma-tsu’s 
Enkel. Doch ist der Dharma-Enkel bezüglich der Lehre des Altmeisters der Ältere und 


86 Vgl. die Abschnitte 4, 5, 9 und 10 in Shöbögenzö Busshö. 
97 Shöbögenzö Busshö (Abschnitt 9) I, S. 334. 
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Größere, der Dharma-Sohn ist bezüglich der Lehre des Altmeisters der Jüngere. Das Lehr- 
wort des Wei-shan macht das Nichts der Buddha-Natur aller Lebewesen zur Leitidee.“ ®® 

Es wäre falsch, aus Dögens Worten einen Tadel für Sai-an heraushören zu wollen. Die 
bejahende Aussage bezüglich der Buddha-Natur besteht zu Recht, aber sie erschöpft die 
Wirklichkeit nicht. Deshalb muß sie durch die Negation transzendiert werden. Weil die 
bejahende und verneinende Aussage in einer dialektischen Beziehung zueinander stehen, 
kann man auch nicht fragen, welcher Aussage der Vorzug gebührt. Der Vergleich der 
negativen Aussage mit dem Verschlucken zweier Menschen durch einen Stab soll wohl die 
durch die Negierung vollzogene Aufhebung aller Seinsbestimmungen in die vollkommene 
Einheit anzeigen. 

Im Wort vom „Nichts der Buddha-Natur“ verbinden sich zwei wichtige Gedanken- 
ströme des Mahayanismus, nämlich die Lehre von der universalen Buddha-Natur des 
Mahäparinirväna-Sutras und die $änya-Spekulation der Mädhyamika-Schule. Dögen 
schreibt die für die Zen-Metaphysik entscheidende Leistung der Synthese dem vierten 
chinesischen Zen-Patriarchen Tao-hsin (580—651) zu, der gemäß der (geschichtlich un- 
glaubwürdigen) Chronik als erster bei dem köan-artigen Wechselgespräch mit seinem 
Nachfolger Hung-jen (601—674) das „Nichts der Buddha-Natur“ verkündet und also 
die via negativa in das Zen eingeführt haben soll. Dögen nennt folgende Hauptetappen 
des Weges der Verneinung: „Das Wort vom Nichts der Buddha-Natur klingt weit hinaus 
aus dem Zimmer des vierten Patriarchen, wird in Huang-mei vernommen, breitet sich in 
Chao-chou aus, wird auf dem Berge Ta-wei dargeboten.“ ®° 

Huang-mei ist der Name des Klostersitzes des vierten und des fünften chinesischen Zen- 
Patriarchen, die eine weit ausladende Wirksamkeit entfalteten und das Zen in China ein- 
wurzelten ®, Nach dem Ortsnamen Chao-chou ist einer der originellsten Zen-Meister der 
T’angzeit benannt, berühmt durch die Geschichte von der Buddha-Natur des Hündleins, 
die erste Aufgabe in der Sammlung Wu-men-kuan und bis heute das beliebteste und am 
meisten geübte Köan °*. Chao-chou’s Antwort lautet: „Mu“ (chin.: „Wu“). „Das Hündlein 
des Chao-chou“ ist das klassische Köan vom Nichts der Buddha-Natur. Auf dem Berge 
Ta-weiı, von Dögen zuletzt genannt, wirkte Meister Wei-shan, dessen Wort in der 
negativen Aussageform wir schon kennenlernten. 

Dögen stellt seiner Erklärung des Nichts der Buddha-Natur die legendäre Geschichte 
von der Berufung des fünften chinesischen Zen-Meisters voraus, die in einem köan-artigen 
Wechselgespräch über Namen und Buddha-Natur gipfelt. Gemäß der Überlieferung war 
der künftige fünfte Patriarch schon ein alter Mann, der als Waldasket lebte, als er zum 
erstenmal dem vierten Patriarchen Tao-hsin begegnete. Tao-hsin erkannte sogleich die vor- 
züglichen Qualitäten des Asketen für den Dharma und wünschte ihn zu seinem Erben zu 
machen. Doch bedauerte er, daß dies wegen des vorgerückten Alters des vor ihm stehenden 
Mannes nicht möglich war. Da trat der Asket in den Mutterschoß eines Mädchens ein und 
wurde wiedergeboren. In seinem siebten Lebensjahr begegnete er abermals dem vierten 
Patriarchen. Bei dieser Gelegenheit entspann sich das folgende Wechselgespräh: „Als der 
Patriarch ihn (= den Knaben) sah, fragte er ihn: ‚Welches ist dein Name?‘ Er antwortete: 
‚Ich habe einen Namen, aber dieser ist kein gewöhnlicher Name.‘ Darauf sprach der 
Patriarch: ‚Dieser ist welcher Name?‘ Er antwortete: ‚Dieser (Name) ist Buddha-Natur.“ 
Der Patriarch sprach: ‚Du hast nicht die Buddha-Natur.‘ Er antwortete: ‚Weil die Buddha- 
Natur leer ist, sagst du “nicht? .*“ ®? 


® Shöbögenzö Busshö I, S.334. Sai-an (nach dem Ortsnamen seiner Herkunft auch Ch’i-an 
genannt) zählt zu den Jüngern des Ma-tsu (vgl. Anm. 20). Wei-shan ist ein Jünger des Pai-chang, 
eines der hervorragendsten Männer im Jüngerkreis des Ma-tsu. Vgl. Tabelle I in Dumoulin, op. 
cit. (Anm. 22). 

89 Shöbögenzö Busshö I, S. 321. 90 Vgl. Dumoulin, Zen, S. 83—85. 

®1 Vgl. die deutsche Übersetzung in Dumoulin, op. cit. (Anm. 5) $S.8—11. 

92 Shöbögenzö Busshö (Abschnitt 4) I, S. 320. 
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Dieses Wechselgespräch dreht sich um ein Wortspiel, das auf der gleichlautenden 
Lesung der chinesischen Schriftzeichen für „Name“ und „Natur“ beruht ®. Die beim ersten 
Zusammentreffen gut passende Frage nach dem Namen wird zur Wesensfrage. Solche Art 
von Fragen findet sich oft in der von den Zen-Meistern gepflegten Literaturgattung des 
Wechselgesprächs (chin.-jap.: mondö). Durch die Fragestellung wird die Aufmerksamkeit 
sogleich auf die höhere transzendente Ebene gerichtet. Dögen stellt zu Beginn seiner 
Erklärung des „mondö“ fest: „Die Frage des vierten Patriarchen ‚Welches ist dein Name?“ 
betrifft den Wesenskern. Einst schon gab es Menschen welchen Landes, Namen welchen 
Namens. Du hast das ‚Welches ist der Name?“ klargelegt. Zum Beispiel heißt es: ‚Ich bin 
wie dieses‘, ‚du bist wie dieses‘.“ % 

Während der gewöhnliche Name, nämlich die äußere Benennung, des Seins entbehrt, 
kommt dem Wesensnamen Wirklichkeit zu. Er ist kein gewöhnlicher Name, sondern die 
Buddha-Natur. Eine tiefsinnige Spekulation über „dieses“ und „welches“ klärt diesen 
Sachverhalt auf. „Dieses“ (chin.-jap.: ze) steht für die offen daliegende Erscheinungswelt, 
während „welches“ (chin.-jap.: ga) die transzendente Welt der Leere bedeutet. „Dieses“ 
ist bestimmt im Sein, konkrete begrenzte Existenz, „welches“ ist unbestimmt, der Bereich 
der metaphysischen Wirklichkeit des Grundes. Beide Welten sind gemäß der mahayanisti- 
schen Metaphysik vollständig identisch. „Der vierte Patriarch sprach: ‚Dieser ist welcher 
Name?‘ ‚Welcher‘ ist gleich ‚dieser‘, ‚dieser‘ ist gleich ‚welcher‘. Dieser ist der Name. Zu 
‚welcher‘ ist er gemacht, weil er ‚dieser‘ ist; was ihn zu ‚dieser‘ macht, ist die Kraft des 
‚welcher‘. Der Name ist ‚dieser‘ und ist ‚welcher‘.“ ® Der Name ist ein „dieses“, aber 
„dieses“ ist gleich einem „welches“. „‚Dieses‘ mischt man in den Farntee, ‚dieses‘ mischt 
man in heißes Teewasser, ‚dieses‘ mischt man ins gewöhnliche Reisgericht.“ ®% 

Das „dieses“ der Buddha-Natur ist in den Dingen des täglichen Lebens, wie zerkleinerte 
Farnkräuter oder Teeblätter im Tee. In allen Dingen west die Buddha-Natur. Diese 
Vergleiche zeigen die Immanenz der Buddha-Natur an. Doch ist das nicht der letzte 
metaphysische Gedanke Dögens. Die in allen Dingen immanente Buddha-Natur wird als 
ein bestimmtes Sein aufgefaßt. Zur Überwindung der begrenzenden Bestimmtheit bedarf 
er des transzendierenden Negierens. Die Aussage „Dieses ist Buddha-Natur“ verbleibt 
im Bereich des begrenzten Seienden. Man muß voranschreiten zu der Aussage, daß auch 
„nicht-dieses“ Buddha-Natur ist. Diese zweite Aussage ist nicht im Sinne einer logischen 
Verneinung, sondern des transzendierenden Negierens gemeint. Dögen führt aus: „Der 
fünfte Patriarch sprach: ‚Dieser (Name) ist Buddha-Natur.‘ Der Sinn davon ist, daß dieser 
(Name) Buddha-Natur ist. Wegen des ‚welcher‘ (Name) ist er Buddha. Darf ‚dieser‘ nur 
bezüglich des ‚welcher Name‘ aufgefaßt werden? ‚Dieser‘ ist schon zur Zeit des ‚nicht- 
dieser‘ Buddha-Natur.“ ®° 

Die Buddha-Natur ist nicht auf ein „dieses“ eingeschränkt. Jedes „dieses“, das durch 
ein „welches“ erfragt wird, und jedes „welches“, auf das ein „dieses“ antwortet, ist Buddha- 
Natur. Die Buddha-Natur ist dieser Name im Alltag, aber jedes „dieses“ muß transzen- 
dierend verneint werden. Deshalb spricht der vierte Patriarch auf dem Höhepunkt des 
Wechselgesprächs: „Du hast nicht die Buddha-Natur.“ Dieses Wort lehrt, wie Dögen 
erklärt, „das Nichts der Buddha-Natur. Man muß wissen und lernen, warum jetzt in jedem 
Augenblick das Nichts der Buddha-Natur ist. Ist das Haupt des Buddhas das Nichts der 
Buddha-Natur, ist über dem Buddha das Nichts der Buddha-Natur? Laß dich nicht von 
den sieben Richtungen bedrängen, taste nicht suchend nach den acht Seiten! Man begreifl 


93 Beide Schriftzeichen werden chinesisch hsing oder hsin (japanisch shö oder sei) gelesen. 
94 Shöbögenzö Busshö I, S. 320. 

95 Shöbögenzö Busshö I, S. 320 f. 

96 Shöbögenzö Busshö I, S. 321. 
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in der Übung, daß das Nichts in der Buddha-Natur das Samädhi eines jeden Augenblicks 
DSthe > 

Durch die dialektische Negation wird die Wirklichkeit der Buddha-Natur nicht auf- 
gehoben; aber im negierenden Transzendieren gelingt der Überstieg in die volle Freiheit, 
die kein Haften und kein Zaudern mehr kennt. Der Erleuchtete haftet an keinem „dieses“, 
weil dieses wie alles Seiende Buddha-Natur ist; er zaudert vor keinem „dieses“, weil 
dieses nicht Buddha-Natur ist. Er ist hinausgeschritten in die neue Dimension der großen 
hindernislosen Freiheit, offen nach allen Seiten im All, wo alle physische und psychische 
Wirklichkeit eins ist. 

Im letzten Satz des Wechselgesprächs führt der fünfte Patriarch das Kennwort der 
Mädhyamika-Schule „Leere“ ($ünya) in die Erörterung ein. Die Leere ist der Grund für 
das Nichts der Buddha-Natur. Dögen macht in seinen kommentierenden Ausführungen 
klar, daß das „Nichts“ nicht einfachhin die Verneinung des Seienden auf der gleichen Ebene 
besagt. Die Aussage bedeutet keine Absurdität oder Tautologie, sondern läßt die andere 
Dimension der Transzendenz erreichen, die Dögen in seinen Schriften oft durch Verdopp- 
lung der Worte anzeigt. Das Nichts der Transzendenz hat ein Doppelgewicht, die Leere 
ist „Leere als Leere“. Wir versuchen den schwierigen Text möglichst wortgetreu und sinn- 
gemäß wiederzugeben: „Der fünfte Patriarch sprach: ‚Weil die Buddha-Natur leer ist, 
sagst du ‘nicht’ “ Offenbar sagt er, daß die Leere nicht gleich dem ‚nicht‘ (der Verneinung) 
ist. Wenn er die Buddha-Natur leer nennt, so sagt er nicht ein halbes kin, auch nicht acht 
ry6®, sondern er sagt ‚nicht‘. Er sagt nicht, weil sie (die Buddha-Natur) leer ist, leer, 
noch sagt er, weil sie nicht ist, nicht, sondern er sagt, weil die Buddha-Natur leer ist, nicht. 

Wenn dieses so ist, so ist das Übergewicht (kin-kin) des Nichts das Kennzeichen, das 
die Leere offenbart, und die Leere ist die Kraft, die das Nichts aussagt. Die genannte Leere 
ist nicht die Leere gleich der Erscheinungswelt, sie macht nicht wie die Leere, die gleich 
der Erscheinungswelt ist, die Erscheinungen zwangsmäßig zur Leere, noch fabriziert sie 
durch Teilung der Leere die Erscheinungen, sondern sie muß die absolute Leere (chin.-jap.: 
kü-ze-kü) sein ?®. 

Die absolute Leere ist ganz und gar nur Leere. Weil dieses so ist, konnten der vierte und 
fünfte Patriarch über das Nichts der Buddha-Natur, die Leere der Buddha-Natur und das 
Seiende der Buddha-Natur im Wechselgespräch aussagen.“ "% 

Gemäß der Philosophie der Mädhyamika-Schule, der Dögen folgt, ist die Erscheinungs- 
welt identisch mit der absoluten Leere, aber die Denkoperation, die die Unsubstantialität 
der Erscheinungen entlarvt, den falschen Schein zerstört und die Erscheinungswelt als 
leer aufweist, ist in ihrer ausschließlich negativen Ausrichtung ungenügend. Die absolute 
Leere wird in der erleuchteten Wirklichkeitsintuition erkannt. In dieser höchsten Weisheits- 
schau sind das Seiende der Buddha-Natur und die Leere der Buddha-Natur vollkommen 
eins. Die beiden Patriarchen erleben in der Berührung dieser letzten Weisheit ihre Geistes- 
einheit. 

Die erleuchtete Wirklichkeitsschau ist unaussprechlich. Das Seiende der Buddha-Natur 
und das Nichts der Buddha-Natur sind nur der unmittelbaren Erfahrung zugänglich. 

aulbhch 

°° kin (chinesisch ching) ist ein Gewichtsmaß gleich 600g, ry6 (chin. liang) ein Gewichtsmaß 
gleich 24 Unzen (englische Unze gleich 28,35 g). 

100 Der Aufweis der Leere der Erscheinungswelt (shikisokuzekü) ist das Ergebnis der negativen 
Tätigkeit der intuitiven Erkenntniskraft (praj#4), die allen Schein zerstört und die Leere der 
Erscheinungswelt erfaßt. Der denkende Geist verfällt leicht in die abwegige Vorstellung, die 
Erscheinungen als Resultat der Teilung der als ein Absolutes gedachten Leere zu begreifen. Die 
absolute Leere wird auch durch die Schriftzeichenverbindung shinkü my6n (wörtlich: „wahre 
Leere und wunderbares Sein“) ausgedrückt. 

101 Shöbögenzö Busshö I, S. 322. 
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Über beide läßt sich keine rationale Aussage machen. „Deshalb spricht Pai-chang: ‚Wer 
lehrt, daß die Lebewesen Buddha-Natur sind, schmäht Buddha, Dharma und Sangha. 
Wer lehrt, daß die Lebewesen nicht Buddha-Natur sind, auch der schmäht Buddha, 
Dharma und Sangha.“* 102 

Dazu bemerkt Dögen erklärend: „Also wird sowohl die Aussage des Seienden der 
Buddha-Natur als auch des Nichts der Buddha-Natur zur Schmähung. Mag es auch zur 
Schmähung werden, man muß doch aussagen.“ 1% 

Die Schmähung der drei Kleinodien Buddha, Dharma und Sangha gehört wie das „den 
Buddha töten“ zum Paradox des Köan; es ist kein Tadel ausgesprochen, sondern lediglich 
die Unaussprechlichkeit der Wirklichkeit bekundet. Diese Art von Schmähung ist unver- 
meidlich, weil sie in der Buddha-Natur gründet. 

Dögen kommentiert auch ein Wechselgespräch zwischen dem fünften und sechsten 
Patriarchen, in dem die Aussage vom Nichts der Buddha-Natur in subtiler Weise mit dem 
Buddha-werden verknüpft ist. Das Buddha-werden meint im Mahayanismus gewöhnlich 
die Realisierung der allen Lebewesen innewohnenden potentiellen Buddha-Natur. Dögen 
kennt, wie schon ausgeführt wurde, keine Potentialität in der Buddha-Wirklichkeit. Nach 
seiner Ansicht besteht kein seinsmäßiger Unterschied zwischen Buddha-Natur und Buddha- 
werden. 

Der fünftte Patriarch stellt an den Ankömmling die gewöhnliche Frage: „‚,Von woher 
bist du gekommen?‘ Der sechste Patriarch sprach: ‚Ich bin ein Mann aus Ling-nan.“‘ Der 
fünfte Patriarch sprach: ‚Gekommen, was verlangst du?‘ Der sechste Patriarch sprach: ‚Ich 
verlange, einen Buddha zu machen.“ Der fünfle Patriarch sprach: ‚Die Leute aus Ling-nan 
haben keine Buddha-Natur; wie willst du einen Buddha machen?‘ “1% 

Dögen stellt in seiner Erklärung zuerst den transzendenten Sinn der Verneinung der 
Buddha-Natur fest: „Dieses (Wort) ‚Die Leute aus Ling-nan haben keine Buddha-Natur‘ 
bedeutet nicht, daß die Leute aus Ling-nan nicht Buddha-Natur sind, bedeutet auch nicht, 
daß die Leute aus Ling-nan Buddha-Natur sind, sondern bedeutet das Nichts der Buddha- 
Natur der Leute aus Ling-nan.“ *% 

Das Nichts der Buddha-Natur ist im Sinne der transzendenten Wirklichkeit der Buddha- 
Natur verstanden. Von dieser Buddha-Natur gilt in bezug auf das Buddha-werden ?%; 
„Der Sinn der Buddha-Natur ist nicht, daß die Buddha-Natur vor dem Buddha-werden 
nicht besessen wird, sondern daß sie nach dem Buddha-werden im Besitz ist. Buddha-Natur 
und Buddha-werden sind notwendig zusammen.“ *° 

Buddha-Natur und Buddha-werden sind identisch. Das Buddha-werden geschieht durch 
das Erfassen des Nichts der Buddha-Natur; die absolute Buddha-Wirklichkeit wird im 
negierenden Transzendieren ermittelt. „Man muß wissen, daß das Aussagen und Ver- 
nehmen des Nichts der Buddha-Natur der gerade Weg zur Erlangung der Buddhaschafl 
ist. Weil dies so ist, wird genau im Augenblick (des Begreifens) des Nichts der Buddha- 
Natur die Buddhaschafl erlangt. Wer noch nicht das Nichts der Buddha-Natur gesehen 
und gehört noch auch ausgesagt hat, hat die Buddhaschaft noch nicht erlangt.“ *°® 

Die Identität von Buddha-Natur und Buddha-werden wird durch die Erleuchtungs- 


102 Shöbögenzö Busshö I, S.335. Das Wort des Pai-chang findet sich im 1. Buch der Spruch- 
sammlung Kosonshukugoroku (Ausgabe Zokuzökyö 2, 23, 2—4). 

103 Ebd. - 

104 Shöbögenzö Busshö (Abschnitt 5) I, S. 322, zitiert aus der Chronik Ching-te ch’uan-teng-lu, 
Biographie des Hung-jen im 3. Buch (Ausgabe Taishö Daizökyö No. 2076, Bd. 51, S. 222). 

105 Shöbögenzö Busshö I, S. 322 f. 

106 Während es im Wechselgespräch heißt „einen Buddha machen“ (butsu wo tsukuru), spricht 
Dögen in seiner Erklärung vom „Buddha-werden“ (butsu ni naru). 

107 Shöbögenzö Busshö I, S. 323. 

108 Shöbögenzö Busshö I, $. 323 f. 
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erfahrung nicht angetastet. „Die Menschen erlangen die Buddhaschaft, aber die Buddha- 
Natur kennt kein Buddha-werden.“ 

Das Wort vom Nichts der Buddha-Natur führt in eine grundlose Tiefe, auf der alle 
Wirklichkeitsaussagen aufruhen. Es ist gleich einer Stützkraft aus der Vergangenheit für 
folgende Geschlechter. Diese stützende Kraft empfangend, „vermochten die Buddhas 
Käsapa und Säkyamuni und alle Buddhas bei der Erlangung der Buddhaschafl und Ver- 
kündigung des Dharmas die Buddha-Natur alles Seienden auszusagen. Das Sein in ‚alles 
Seiende‘ erbt den Sinn des Nichts im absoluten Nichts (mu-mu) ...“ "' 

Das Nichts der Buddha-Natur ist die Grundlage, weil die Buddha-Natur dem Wesen 
nach „leer“ ist. Das Wort vom Nichts läßt, indem es zum Überstieg des Seienden der 
Buddha-Natur antreibt, die Leere erfassen. Wer an keinem Seienden haftet, gewinnt den 
freien Ausblick ins Offene. Dögen knüpft in seiner Spekulation über das Nichts an Worte 
aus der chinesischen Köan-Literatur an, aber bei ihm ist es kein Spielen mit Paradoxen, 
sondern leidenschaftliche Anstrengung zur Transzendenz. Er steht in der Reihe der öst- 
lichen Denker, denen die theologia negativa der wesensgemäße Weg zum Höchsten Wesen 
war. Ein Nachklang des „neti, neti“ des weisen Sehers der Upanishaden kann aus seinen 
Worten vernommen werden. Wir erkennen in seinem Weg der Verneinung den zutiefst 
religiösen Charakter seiner Metaphysik. 


8. Die Buddha-Natur und das Werden 


Dögen erreicht auf dem Weg der Verneinung den Bejahung und Verneinung übersteigen- 
den gestaltlosen unsubstantiellen Urgrund der Wirklichkeit. Man kann den Urgrund nicht 
nennen. Wenn man ihn Seiendes nennt, so möchte man die Wirklichkeit eingrenzen, wenn 
man ihn Nichts heißt, so könnte man in Nihilismus verfallen. Die indische Philosophie ist 
dem Nihilismus nicht immer entgangen, und im chinesischen Zen wurde die Erleuchtung ge- 
legentlich als rein negativer, statischer Zustand aufgefaßt. Dögen behält, um diese Gefahren 
zu vermeiden, beständig die Werdewelt der Erscheinungen im Blick. In den inhaltschweren 
Einleitungssätzen des Buchs „Genjö köan“ endet der durch das Seiende und das Nichts 
führende Weg des transzendierenden Negierens bei den wechselnden Erscheinungen des 
Alltags. Dögen schreibt: „Im Augenblick, wo alle Dharma das Buddha-Gesetz sind, exi- 
stieren Trübung und Erleuchtung, Übung, Leben und Tod, alle Buddhas und alle Lebe- 
wesen. Im Augenblick, wo die zehntausend Dharma alle Nicht-Ich sind, gibt es weder 
Trübung noch Erleuchtung, weder alle Buddhas noch alle Lebewesen, weder Entstehen 
noch Vergehen. Weil der Buddha ursprünglich Fülle (Bejahung) und Kargheit (Verneinung) 
übersteigt, gibt es Entstehen und Vergehen, Trübung und Erleuchtung, Entstehung der 
Buddhas. Und doch fallen zu unserer Trauer die Blütenblätter ab und zu unserem Ärger 
wuchert das Gras.“ *:! Wie hohe Erleuchtung einer erfahren, wie tiefe Leere einer durch- 
schauen mag, das Fallen der welken Blütenblätter stimmt traurig, und das üppige Wuchern 
des Unkrauts verärgert. Die Alltagsdinge der wechselnden Erscheinungen bleiben realste 
Wirklichkeit. 

Die gesamte Werdewelt ist Buddha-Natur, sowohl die wechselnden Naturerscheinungen 
im Universum als auch die veränderlichen Bewußtseinszustände in der psychischen Welt. 
Aus der Identität von Buddha-Natur und Erscheinungswelt zieht Dögen die Konsequenzen 
für den Erleuchtungsweg. Die völlige Ausräumung des Bewußtseinsstroms ist nach seiner 
Ansicht ein irriges Bemühen, weil die Erleuchtung nicht einfachhin in der Annihilation 


100 Shöbögenzö Busshö I, S. 324. 
110 Ebd, 


"1 Shöbögenzd Genjököan I, S.83. Vgl. deutsche Übersetzung von Dumoulin, op. cit. 
(Anm. 10) $.432. Dort auch weitere Erklärungen. 
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des Bewußtseins besteht. Ta-hui Tsung-kao (1089—1163), ein Hauptvertreter des Köan- 
Zen in der Rinzai-Sekte während der Sungzeit *!?, unterschied in der Geistnatur (chin.- 
jap.: shinjö) den Geist (chin.-jap.: shin), nämlich die bewußten Geistfunktionen wie 
Empfindung, Vorstellung, Wollen, Denken usw., und eine stille unbewegte Grundlage, die 
Natur (chin.-jap.: sbö, in der Verbindung mit sbin im Japanischen gelesen j6) *?. Er 
empfahl die radikale Beruhigung des Geistes durch Ausräumung aller bewußten Tätig- 
keiten. Im Durchbruch durch die bewußten Schichten bis zur Natur werde im plötzlichen 
Erleben die Erleuchtung erfahren. Dögen verwirft die Unterscheidung zwischen „Geist“ 
und „Natur“. Nach seiner Überzeugung erweist die Dynamik der Bewußtseinsfunktionen 
nicht weniger die Buddha-Natur als das Werden im physischen Kosmos. Bewegung und 
Werden stehen in keinem Widerspruch zur Erleuchtung. 

Dögen polemisiert im Shöbögenzö an mehreren Stellen gegen die Auffassungen Ta- 
hui’s, besonders im Buch der „Erklärung von Geist und Natur“ (Sesshin sessh6ö) *. Die 
wörtliche Übersetzung der Buchüberschrift würde lauten: „Den Geist erklären, die Natur 
erklären.“ Die vier chinesischen Schriftzeichen bilden einen Ausdruck, der das Erfassen 
der wesentlichen Wirklichkeit in der Erleuchtung bedeutet. Die „Erklärung von Geist und 
Natur“ ist das Wesen des Dharma, also das, worauf allein alles ankommt, nämlich „... das 
große Prinzip (daihon) des Buddha-Weges, durch das die Buddhas und Patriarchen offen- 
bar werden (genj6). Ohne Erklärung von Geist und Natur gibt es keine Verkündigung 
des wunderbaren Dharma, keine Erweckung des Geistes und keine Übung, erlangen die 
große Erde und die Lebewesen nicht die Erleuchtung, sind alle Lebewesen nicht das Nichts 
der Buddha-Natur.“ 1:5 

Die in dem Doppelbegriff „Erklärung von Geist und Natur“ ausgedrückte Einheit des 
Erleuchtungswissens entspricht der Einheit der Buddha-Natur. In diese Einheit ist die in 
der negierenden Transzendierung erreichte Stufe der Realisierung einbegriffen. 

Auch der chinesische Zen-Meister Ta-hui bejahte, wie es die monistische Mahäyäna- 
Metaphysik fordert, die letzte Einheit von Geist und Natur. Aber unter dem Einfluß der 
zeitgenössischen neukonfuzianischen Philosophie unterschied er in der Natur zwischen den 
wechselnden Erscheinungen ihrer bewußten Tätigkeit und dem unbewegten Grund. Nach 
seiner Ansicht ist der Geist (shin) die Natur (shö) ın Bewegung, modifiziert durch die 
Bewußstseinstätigkeit. Ta-hui gehört zu jenen Leuten, „die meinen, man gelange nur durch 
den Geist zur Natur, (den wahren Sachverhalt) verdunkeln, die Erklärung von Geist und 
Natur nicht wissen, das wunderbare Dunkel nicht kennen und sagen und lehren, was nicht 
der Weg der Buddhas und Patriarchen ist“ *"*, 

Da die Bewußtseinstätigkeiten durch die Berührung mit den Objekten der Außenwelt 
entstehen und also durch die Trübungen des samsära befleckt sind, kommt nach Ta-huı’s 
Ansicht alles darauf an, diese Tätigkeiten abzuschneiden und bis auf die Wurzel zu zer- 
stören. Erst wenn die völlige Beruhigung des Geistes erreicht ist, kann der Natur-Grund 
aufleuchten. Demgegenüber anerkennt Dögen die Dynamik der Bewußtseinsfunktionen, 
so wie sie sich natürlicherweise in der Berührung mit den Außendingen entwickelt. Die 
Unterscheidung zwischen einem durch die bewußten Tätigkeiten von Vorstellen, Empfin- 
den, Denken und Erfassen affızierten Geist und einer stillen Buddha-Natur läßt er nicht 
gelten. Auch die Bewußtseinstätigkeiten sind Buddha-Natur. Die eine Buddha-Natur ist 
die ganze Wirklichkeit, sie ist Bewegung und lautere Klarheit. Der Erleuchtete begreift 
das Werden als Buddha-Natur und die Buddha-Natur als Werden, er sucht nicht auf dem 
Grunde des Werdens eine unbewegte Natur zu erfassen. 


12 Vgl. Dumoulin, Zen, S. 131, 137—139. 

118 Vgl. zum folgenden Hanji Akiyama, Dögen no kenkyü (Studien über Dögen), (Tokyo 1935) 
S. 81— 84. 

114 Shöbögenzö Sesshin sesshö II, S. 205—212. 

115 Shöbögenzö Sesshin sesshö II, S. 205. 1167 E0d. 
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Die Beruhigung des Bewußtseins durch Geisteskonzentration spielt auf dem Erleuch- 
tungsweg eine wichtige Rolle!!”, aber in bezug auf die Buddha-Natur wird die Erleuchtung 
nicht psychologisch, sondern kosmisch und universal begriffen. Auch die psychischen Akte, 
mögen sie in religiöser Sicht unreine Trübung und Hindernisse bedeuten, sind seinsmäßig 
Buddha-Natur. Doch ist die Buddha-Natur nicht auf das bewußte Leben eingeschränkt. 
„Es sind die Ungläubigen, die an der Behauptung festhalten, die Buddha-Natur sei je 
nach Bewegung oder Nicht-Bewegung da oder nicht da, sei je nach Bewußtsein oder Nicht- 
Bewußtsein tätig oder nicht tätig, sei je nach Wissen oder Nicht-Wissen Natur oder Nicht- 
Natur. Seit jeher halten viele Unwissende die Bewußtseinstätigkeit für die Buddha-Natur 
und das ursprüngliche Antlitz — das sind Leute, die verlacht zu werden verdienen.“ '"* 

Der Aufweis der Buddha-Natur schreitet bei Dögen im dialektischen Aufstieg voran. 
Im Seienden der Buddha-Natur entfaltet sich die universale Buddha-Wirklichkeit. Alle 
Wirklichkeit ist eine in der Buddha-Natur. Der Weg der Negation fordert den bestän- 
digen Überstieg ins Gestaltlose, Unbestimmte. Alle Begrenztheit wird im negierenden 
Transzendieren überwunden. Doch ist das Nichts kein Zielpunkt der Ruhe. Erst die 
Realisierung der Dynamik der Wirklichkeit im Werden bedeutet die volle Entfaltung 
der Buddha-Natur. Dögen bedient sich für diese Stufe des Ausdrucks „das Unbeständige 
der Buddha-Natur“ (mujö busshö). Die Unbeständigkeit (anitya) ist das allgemeine Thema 
aller buddhistischen Lehrformen seit Säkyamuni, Dögens Seele wurde in früher Kindheit 
vom Erlebnis der Vergänglichkeit aller irdischen Dinge tief erschüttert 1%. In seinen 
Mannesjahren entwickelte er eine Metaphysik des Werdens, die in dem kurzen bedeutsamen 
Buch Genjö köan den stärksten Ausdruck fand. Der Inhalt dieses Buches, das von der Sub- 
jektivität her das Wesen des „Wirklich-werdens“ (genj6) aufzuhellen unternimmt, läßt 
sich in dem Satz zusammenfassen: Diese Erscheinungswelt des Werdens, so wie sie ist, ist 
die wahre, offenbare Wirklichkeit. Das Wort „Buddha-Natur“ kommt im Buch Genjö 
köan nicht vor, aber selbstverständlich ist die wahre Wirklichkeit gleich dem kosmischen 
Buddha oder der Buddha-Natur. 

Vom „Unbeständigen der Buddha-Natur“ handelt der sechste Abschnitt des „Buches 
von der Buddha-Natur“, der mit einem Wort des chinesischen Zen-Patriarchen Hui-neng 
beginnt: „Der sechste Patriarch sprach lehrend zu seinem Jünger Hsing-ch’ang: ‚Das 
Unbeständige ist die Buddha-Natur, das Beständige ist der Gut und Böse und alle Dharma 
unterscheidende Geist.‘“ 120 

Das Wort des Patriarchen weicht absichtlich von der gewöhnlichen buddhistischen Lehr- 
weise ab, gemäß der die Buddha-Natur beständig, dagegen die Welt der Erscheinungen 
(einschließlich der veränderlichen Bewußtseinstätigkeiten des menschlichen Geistes) unbe- 
ständig ist. Hui-neng kann unbesorgt die Umkehrung vornehmen, da ja im Sinne der 
mahayanistischen Identitätsmetaphysik Nirväna und Samsära völlig gleich und vertausch- 
bar sind. An das Wort des chinesischen Zen-Patriarchen schließt Dögen tiefgründige Er- 
örterungen an, die den Werdecharakter der gesamten Wirklichkeit dartun: „Wenn das 
Unbeständige selbst das Unbeständige zu erklären, zu üben, zu erfassen unternimmt, so 
ist alles unbeständig ... Deshalb sprach der sechste Patriarch: ‚Das Unbeständige ist die 
Buddha-Natur.“ Das Beständige verändert sich nicht. Das Sich-nicht-Verändern bedeutet: 


7 Die Übung als Weg zur Erleuchtung, die Einheit von Übung und Erleuchtung auf dem 
Erlösungsweg, die Bedeutung des Selbst in bezug auf die befreiende Erfahrung, diese wichtigen 
Leitmotive der Religiosität Dögens bedürfen einer besonderen eingehenden Behandlung, die ich 
im Rahmen dieses einführenden Aufsatzes nicht unternehmen kann. 

118 Shöbögenzö Busshö I, S. 343. 

1° Vgl. den Bericht vom frühen Tod seiner Mutter in Dumoulin, Zen, S. 155. 

120 Shöbögenzö Busshö I, $. 325, zitiert aus der Biographie des Chih-ch’e im 5. Buch der Chronik 
Ching-te ch’uan-teng-lu (Ausgabe Taishö Daizökyö No. 2076, Bd. 51, S. 239). 
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Wenn sich auch das Subjekt ändert und das Objekt wandelt, so entstehen doch keine 
Spuren von Kommen und Gehen. Also ist (die Buddha-Natur) beständig. 

Wenn dies so ist, so ist das Unbeständige von Gras, Baum und Wald die Buddha-Natur, 
so ist das Unbeständige von Menschen und Dingen, Leib und Geist die Buddha-Natur, 
so ist das Unbeständige von Land und Boden, Berg und Strom die Buddha-Natur. Die 
höchste Erleuchtung (anuttara-samyak-sambodhi) ist, weil sie Buddha-Natur ist, unbe- 
ständig; das große Nirvana ist, weil es unbeständig ist, Buddha-Natur.“ ?*1 

Die Buddha-Natur ist das Beständige und das Unbeständige. Sie ist in der Beständigkeit 
unbeständig und in der Unbeständigkeit beständig. So sehr ist die Wirklichkeit durch und 
durch Werden, daß Entstehen und Vergehen keine Spuren hinterlassen. Die den Wechsel 
im Samsära übersteigenden und deshalb für beständig erachteten absoluten Zustände der 
Erleuchtung und des Nirväna sind wie die Buddha-Natur auch das Unbeständige. Denn 
Beständigkeit ist nur im immerwährenden Werden. Das Sein der Buddha-Natur ist die 
Zeit!??. Die zwölf Stunden des Tages, während deren der Erleuchtete an keinem Ding haf- 
tet, sind die Buddha-Natur. In jedem Zeitpunkt der Trübung und in jedem Zeitpunkt der 
Erleuchtung ist die ganze Wirklichkeit enthalten. Denn Trübung und Erleuchtung sind 
in gleicher Weise Buddha-Natur. Deshalb kann Dögen einen Abschnitt über die zwölf 
Stunden des Tages im „Buch von der Buddha-Natur“ mit den Worten abschließen: „In 
einer Trübung ist die ganze Zeit der zwölf Stunden. Haften und Nicht-Haften sind (eins) 
wie die Ranke und der stützende Baum, und so auch Himmel und Erde und das All. 
Dies ist noch nicht mit Worten gesagt worden.“ *?? 

Dögens Philosophie offenbart sich in ihrem Kern als eine Philosophie des Werdens. Die 
Wirklichkeit der Buddha-Natur existiert im Werden. Wir stoßen hier auf den tief wur- 
zelnden Naturalismus der zenistischen Weltanschauung, die auf einem echten Naturer- 
lebnis aufruht. Dögen ist, wie seine Naturgedichte bezeugen, vom Wechsel der Natur- 
erscheinungen in den vier Jahreszeiten innerlich betroffen ??%: „Leben ist eine Lage in der 
Zeit, und Sterben ist eine Lage in der Zeit, so wie Frühling und Winter.“ *?° Das Beispiel 
der Jahreszeiten unterstreicht hier den naturalistischen Charakter der philosophischen 
Konzeption. Doch ist der Naturalismus der Weltanschauung bei Dögen durch die Vor- 
stellung der heiligen, lauteren Buddha-Natur überhöht. Er schreibt im „Buch von Leben 
und Tod“ (shöji): „Dieses Leben und dieser Tod ist das erhabene Leben (oninochi) des 
Buddha. Wer dieses widerwillig wegzuwerfen trachtete, würde das erhabene Leben des 
Buddha verlieren.“ *?° 

In einem solchen Wort (es gibt deren noch viele in Dögens Schriften) verrät sich der 
religiöse Zug seines Herzens, das im dialektischen Philosophieren nicht die volle Befriedi- 
gung fand. 


+ 


Dögens Denken stellt sich in seinen Schriften nicht als ein geschlossenes philosophisches 
System dar. Um eine Mitte sind verschiedene Gedankenkreise gelagert, die bald von dieser, 
bald von jener Seite her angesprochen werden. Wir legten uns in dieser Studie bewußt 
Beschränkungen auf, um eine einigermaßen klare und abgerundete Darstellung zu erzielen. 
Als Leitfaden diente die Idee von der Buddha-Natur, andere Themen und Motive wurden 


121 Shöbögenzö Busshö I, S. 325 f. 

122 Vgl. das „Buch von Sein und Zeit“ (Uji) im Shöbögenzö I, $.159—165, ferner Masunaga, 
op. cit. (Anm. 26) S. 59—80. 

123 Shöbögenzö Busshö (Abschnitt 12) I, S. 339. 

124 Vgl. Dögens Gedichte bei Nakamura, op. cit. (Anm. 18) $.489 und Dumoulin, Zen, 
S.161 f. Über den Naturalismus im Zen vgl. Dumoulin. 

125 Shöbögenzö Genjökdan I, S.84 f. Zen, S. 188 ff., S. 234 ff. 

126 Shöbögenzö Shöji III, S. 240. 
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nur insoweit verfolgt, als sie zur Verdeutlichung der Zentralidee beitragen konnten. Es 
mußte genügen, einen Eingang in das metaphysische Denken Dögens zu eröffnen. Denn 
mehr als eine erste Einführung konnte nicht beabsichtigt werden. Die 95 Bücher des 
Shöbögenzö bergen einen großen Reichtum an philosophischen Gedanken, die der Er- 
schließung harren. 

Wir ließen uns in dieser Studie von Dögen selbst führen, lasen eine Anzahl von Text- 
stellen aus seinem Werk und versuchten, diese erklärend zusammenzufügen. Diese herme- 
neutische Methode dürfte sich bei einem so fremdartigen Denker am meisten empfehlen. 
Beim Lesen der Texte spürten wir oft die geistige Nähe vertrauter Persönlichkeiten aus 
der europäischen Philosophiegeschichte. Wir haben uns auch diese Beschränkung auferlegt, 
keinen einzigen Namen zu nennen. Weiterer Forschung muß es vorbehalten bleiben, die 
abendländischen Geistesverwandtschaften Dögens ins Licht zu rücken. Die modernen 
japanischen Philosophen, vornehmlich aus der Nishida-Schule, haben dazu bedeutende 
Vorarbeiten geleistet. Auf den religiösen Charakter der Metaphysik Dögens habe ich (wie 
schon in dem Dögen gewidmeten Kapitel meiner Zen-Geschichte) im vorigen mehrmals 
nachdrücklich hingewiesen. Diese Seite der Gestalt und des Werkes Dögens fordert noch 
ein besonders eindringliches Studium. 
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Leo Frobenius spricht in seinem „Monumenta terrarum“ ! von dem Sinn der Zahl als 
symbolischem Ausdruck einer bestimmten Kultur. Nach ihm ist „die Zahl nicht etwas von 
den Menschen Gefundenes, sondern etwas von den Menschen Erreichbares aus der Welt 
des unsichtbaren Daseins“ und insofern „als direkter Beleg“ für die Wesensart einer Kultur 
zu werten. Während ihm die „Drei“ als der „Ausdruck des Zeitgefühls der lunaren Kultur 
(Weltgefühl)“ und insofern als der „der Bewegung und des Schaffens“ erscheint und er sie 
als die führende Zahl der Kulturen der nördlichen und westlichen Landmassen findet, 
betrachtet er die Vierzahl „als Ausdruck durch den Horizont begrenzten Raumgefühls auf 
der Plane“, das das Merkmal der „solaren Kultur“ sei und „Lage, Ruhe“ und „bestehende 
Gestaltung“ zum Ausdruck bringe. Den Unterschied im symbolischen Wesen dieser beiden 
Zahlen erläutert er durch zahlreiche Beispiele, und mag man seiner Formulierung auch 
nicht bis zum Letzten folgen, so erkennt man doch schon bald die charakteristische Eigen- 
art einer Kultur, sobald bei ihr die „Drei“ oder die „Vier“ dominiert. Noch stärker wird 
einem die Symbolik dieser Zahlen bewußt, wenn man sich geraume Zeit mit einer kom- 
plexen Kultur beschäftigt hat und hier auf Kategorien stößt, die an bestimmte Zahlen 
gebunden sind und sich bei näherem Zusehen als Schöpfungen verschiedener über- oder 
nebeneinander gelagerter Kulturen oder Kulturschichten dokumentieren. 

Wie in westlichen Kulturen, so z.B. bei sumero-babylonischen Triaden, so spielen auch 
im Hinduismus die Zahlen „Drei“ und „Sieben“ eine gewisse Rolle. So wird in den Texten 
oft von der Dreiwelt gesprochen, und es finden sich hinreichende Spuren, die darauf hin- 
deuten, daß das mythische Weltbild der Inder in einer einfacheren Form stärker von der 
Dreizahl beherrscht war, diese aber später durch die „Sieben“ ersetzt wurde ?. Die Domi- 
nanz der Dreizahl zeigt sich ferner z. B. noch in folgenden Fällen: Drei Veden (Rg-, Sama- 
und Yajur-veda) bilden eine engere Einheit, und drei Feuer waren zum Vollzug eines 
Somaopfers erforderlich. Mit drei Schritten soll Vishnu das Weltall umspannt haben, zu 
drei Qualitäten (guna) entfaltet sich die Materie (prakrti) nach der Sänkhya-Philosophie, 
drei sind die Konstituanten der animalischen Natur und rufen bei Disharmonie Krank- 
heiten hervor, ähnlich wie die Materie in diesem Zustand den Weltprozeß in Gang bringen 
soll. Zwei wesentliche Dreiersymbole kennzeichnen eine bildliche Darstellung Schivas: die 
Dreiköpfigkeit und die Dreiäugigkeit. Die erstere hat man ebenso wie die Gestalt der 
Trimürti als Ausdruck seiner drei Aspekte als Schöpfer, Erhalter und Zerstörer des Kosmos 
interpretiert. Abgesehen von den beiden natürlichen Augen sind Schivas Bildnisse noch 
durch das dritte oder Stirnauge, das sogenannte „Auge der Erkenntnis (jnananetra)“ ge- 
kennzeichnet. Wir finden es aber auch bei den männlichen und weiblichen Gestalten, die 
zu seinem Kreise gehören, also auch bei seinen zahlreichen Ablegern und Ebenbildern, die 
in den Mahäyäna-Buddhismus und durch diesen als Medium weiter nach Zentral- und 


1 L. Frobenius, Erlebte Erdteile VII, S. 301 ft. 
2 W, Kirfel, Die Kosmographie der Inder (Bonn und Leipzig 1920) S. 3 ff. 
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Ost-Asien eingedrungen sind. Die Dreiäugigkeit bildet durchweg ein Kriterium dafür, 
ob eine Gestalt als schivaitisch anzusehen ist oder nicht. 

Aus der Zeit der Harappa-Kultur liegen uns bisher keine Zeugnisse dafür vor, daß man 
Schiva, oder wie er damals auch immer benannt worden sein mag, als dreiäugig empfunden 
oder dargestellt habe. Aber dennoch scheint dieser Zug sehr alt zu sein, wenn man seine, 
wenn auch nur vereinzelt auftretenden Parallelen aus dem altmediterranen Bereich heran- 
zieht. So berichtet Pausanias ® von einem hölzernen Standbild des Zeus mit drei Augen in 
Argos, das ehemals unter freiem Himmel im Palast des Priamos in Ilion gestanden habe. 
Man habe ihn als den Herren des Himmels, des Meeres und der Erde verehrt. Ferner sollen 
die kleinasiatischen Dorier, die an der karischen Küste saßen, nach einem Bericht des 
Herodot* den „Triopischen“, d.h. den „dreiäugigen“, Apollon verehrt haben. Sodann 
wurde nach Athenaios® die Göttin Hekate nicht nur „trihoditis“, die „Dreiwegige“, 
sondern auch „triglenos“, „die mit drei Augäpfeln ausgestattete“, genannt. Neben den 
beiden natürlichen Augen ist das Stirnauge auch an dem Kopfe deutlich zu erkennen, der 
auf der äußeren Klappe am Panzerrande des Marmortorsos der „Odyssee“ (National- 
museum in Athen) dargestellt ist und offenbar den Polyphem wiedergeben soll. Schließ- 
lich finden sich auch unter den Bronzestatuetten, die Della Marmora auf Sardinien ent- 
deckt hatte, ein paar Exemplare, die deutlich ein Stirnauge aufweisen. 

Das zweite der hier genannten Symbole Schivas und verschiedener seiner Abarten ist 
die Dreiköpfigkeit, in der später auch die leibliche Verschmelzung der drei nur durch ihre 
Symbole unterscheidbaren großen Götter: Brahman, Vishnu und Schiva zu der sogenannten 
Trimürti erscheint. Schon bei den Ausgrabungen im Industal haben sich gewisse Spuren 
gefunden, die darauf hindeuten, daß diese Darstellungsart bereits in vorgeschichtlicher 
Zeit in Indien bekannt war. Ihre inhaltliche Interpretation variiert, die bekannteste ist 
die, daß sie die drei Aspekte der Gottheit als den des Schöpfers, Erhalters und Zerstörers 
zum Ausdruck bringen soll. Ob diese spekulative Erklärung allerdings ebenso wie die der 
typischen Trinität aus der jüngeren Zeit in jene vorarische Epoche übertragen werden 
darf oder ob sich in den drei Häuptern bereits die Verschmelzung dreier ursprünglich 
verschiedener Gestalten ausdrückt, läßt sich nicht entscheiden. 

Höchstwahrscheinlich ist der kulturelle Hintergrund dieser dreiköpfigen Symbolik 
weiter im Westen zu suchen; denn dreiköpfige Götterbildnisse aus den verschiedensten 
Zeiten finden sich ebenfalls in dem weiten Bereich von der kleinasiatischen Küste bis nach 
Irland und Schweden, so der dreiköpfige Reiterheros im alten Thrakien, die Göttin 
Hekate, die, zuerst dämonisiert, später sogar zur Weltmutter aufstieg, der dämonisierte, 
von Herkules angeblich erschlagene Riese Geryon, Typhon, selbst Hermes laut Spuren 
in der griechischen Literatur, Lokalgottheiten in Italien, Bronzestatuetten aus Etrurien 
und Sardinien, verschiedene altgallische Götterfiguren aus Stein und Bronze usw. sowie 
die zahlreichen dreiköpfigen oder dreigesichtigen Bildnisse auch aus christlicher Zeit mit 
den mannigfachen Deutungen als christliche Trinität, Zeit, Diabolus als Inbegriff des Bösen, 
Prudentia, Justitia usw. selbst sogar als Liebesgott in der Pierpont Morgan Library in 
New York. 

Die charakteristische Bedeutung der Dreizahl als Kategorie war schon H. Diels® auf- 
gefallen. Ihr widmete einige Jahre später auch H.Usener auf Grund einer reichen Material- 
sammlung, besonders aus dem Einflußgebiet des klassischen Altertums, eine umfangreiche 
und gründliche Monographie”. In Übereinstimmung mit Diels kam er zu dem Ergebnis, daß 


3 Pausanias, Descriptio Graeciae II, 24.53. 

4 Herodot ], 144. 

5 Athenaios, Deipnosophistae VII, 325 a. 

° A. Diels in: Archiv für Geschichte der Philosophie X (1897) S. 232; ders., Festschrift für 
Theodor Gomperz, S. 8. 

” H. Usener, Dreiheit, in: Rheinisches Museum für Philologie, N. F. 58 (1903) S. 1-47, 161 
bis 208, 321—362. 
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sich „die typische Geltung der Dreizahl“ daraus „herleite, daß sie die ursprüngliche End- 
zahl der primitiven Menschheit“ gewesen sei. Zunächst sind die Belege, die hier unter dem 
generellen Begriff der „Drei“ gesammelt worden sind, nicht von einheitlicher Art oder 
Provenienz. Manche haben sicherlich ihren charakteristischen Eigenzug, während wieder 
andern nicht ein gleich tiefer Sinn zugrunde liegt. Bemerkt sei hier nur noch, daß bei einer 
Suprematie der Dreizahl keinerlei Zuteilung bestimmter Farben, also eine Farbensym- 
bolik, zu beobachten ist. 

Ebenso wie die „Drei“ tritt auch die „Sieben“, die als Kategorie kulturgeschichtlich 
wesentlich jünger sein dürfte, in Indien in einigen charakteristischen Beispielen in Erschein- 
nung. So baut sich nach der Anschauung einer jüngeren Zeit der Kosmos aus sieben Welt- 
schichten auf, die Mittelwelt besteht aus sieben kreisrunden Ringkontinenten und sieben 
sıe trennenden Ringmeeren. Unter der Erdscheibe liegen die sieben Patälas (märchenhafte 
Unterweltsräume) und unter diesen die Höllen, meist als sieben oder mit einer durch sieben 
teilbaren Zahl angegeben. Sieben Rosse sollen den Wagen des Sonnengottes ziehen, der 
sieben Hauptstrahlen aussendet. Die brahmanischen Geschlechter führen sich auf sieben 
Stammväter zurück, zur Darbringung eines Somaopfers waren sieben Hauptpriester er- 
forderlich, man verehrt die sieben Mütter, aus sieben Grundstoffen besteht nach den Lehren 
der indischen Heilkunde der animalische Körper, und ebenso kennt man sieben Traumarten 
usw. Schon die Durchmusterung der indischen Lexikographie würde sicher noch weitere 
interessante Beispiele beibringen können. 

Als Ausdruck der „tetradischen“ Raumgliederung ist die Bedeutung der Vier- bzw. der 
Fünfzahl schon von verschiedenen Forschern erkannt worden, ebenso ist es ihnen nicht ent- 
gangen, daß sie vielfach mit einer bestimmten Farbensymbolik verknüpft ist. In der Regel 
werden nämlich die vier Farben Weiß, Gelb, Rot und Schwarz oder eine, die mit letzterer 
verwandt ist, den vier Kardinalpunkten zugeordnet, d.h., zu jeder der vier Weltrichtungen 
wird eine dieser Farben irgendwie in Beziehung gesetzt. Bei näherer Betrachtung muß 
man schon sagen, daß bei all den Völkern, denen diese Farbensymbolik eignet, etwas 
Gemeinsames zugrunde liegen muß, eben weil sie die gleiche Symbolik zum Ausdruck ihres 
Lebensgefühls verwenden. 

Fast den gleichen Sinn wie die Vier- hat auch die Fünfzahl: zu den vier Kardinalpunkten 
ist noch der Zentralpunkt, gewissermaßen der Nullpunkt der Weltkoordinaten, als fünfter 
hinzugetreten, und auch er wird durch Zuteilung einer besonderen Farbe in die Farben- 
symbolik einbezogen. Doch diese Fünfzahl bleibt nicht etwa nur richtungweisend im 
Raum, sondern wird zugleich zur abstrakten Kategorie für Begriffe, die nicht etwas 
Raumgebundenes ausdrücken, doch beinahe als konkrete — nach unserem Schema als in 
der Ebene geordnete — Größen empfunden wurden. Das fällt um so mehr auf, wenn man 
für die gleichen Begriffe eine andere Zahl, etwa die „Sechs“ oder die „Sieben“, als Ord- 
nungsprinzip anwendet, z. B. sechs statt fünf Geschmacksarten, also feststellen kann, daß 
der symbolische Sinn der „Fünf“ nicht beachtet, d. h. nicht gekannt oder verstanden wurde 
oder diese durch eine Zahl ersetzt wurde, die ein anderes Lebensgefühl zum Ausdruck 
bringt, mithin einer anderen Kultursphäre angehören muß. Vereinzelt erweist sich aber 
auch die Fünfersymbolik als stärker, was sich darin zeigt, daß Begriffe, die sonst einer 
anderen Zahlordnung unterliegen, künstlich in ihr Schema eingezwängt worden sind, z. B. 
wenn die Namen der sechs Jahreszeiten durch Zusammenfassung von zwei willkürlich in 
das Fünfersystem hineingezwängt worden sind. Noch auffallender ist es, wenn ein ein- 
zelner Gegenstand oder eine einzelne Person, wie z. B. die einzelnen Gestalten der Krsna- 
Legende, worüber weiter unten noch kurz zu sprechen sein wird, unter der Dominanz des 
Fünfersystems gleich ins Fünffache potenziert wird. In all diesen Fällen wird man also 
schon aus dem sie beherrschenden Zahlprinzip den Einfluß einer anderen Kultur oder 
Kulturschicht feststellen können, mögen beide nun neben- oder übereinander gelagert 
sein; unsere Ausführungen werden dies später noch erläutern. Betrachten wir nun zu- 
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nächst, ohne irgendeine Vollständigkeit des Materials anstreben zu wollen oder zu können 
— diese Dinge sind bisher eigentlich noch zu wenig beachtet worden! —, die Suprematie 
der „Fünf“ in verschiedenen Kulturbereichen. 

Bisher ist von der Forschung die Bedeutung der Fünfzahl am deutlichsten für den 
chinesischen Kulturbereich erkannt worden ®, wenn man ihr auch nicht immer das rechte 
Verständnis entgegengebracht hat. So sind, um Maximilian Kern” zu folgen, schon in 
ganz alter Zeit Osten, Westen, Süden, Norden, Mitte die fünf Weltpunkte und ihnen je 
entsprechend Holz, Metall, Feuer, Wasser, Erde die fünf Elemente; Jupiter, Venus, Mars, 
Merkur, Saturn, mithin die fünf Planeten; ferner die fünf Farben: Blau-Grün, Weiß, Rot, 
Schwarz und Gelb; die fünf Geschmacksarten: sauer, scharf, bitter, salzig und süß; die 
fünf Gerüche: Bock-, ranziger, verbrannter, fauler und Duft-Geruch; die fünf Töne: die 
Kiu-, Schang-, Tschy-, Yu- und Kung-Note. Im Bereich des animalischen Organismus 
entsprechen ihnen die fünf inneren Organe: Magen und Milz, Leber, Lunge, Niere und 
Herz; ferner die fünf Wetterzustände: Wind, Trockenheit, Wärme, Kälte und Nässe. 
Entsprechend handelt es sich um die fünf Haustiere: Schaf, Hund, Huhn, Schwein und 
Ochse, die fünffache äußere Erscheinung der Geschöpfe: als schuppig, haarig, gefiedert, 
gepanzert und nackt, und schließlich die fünf Arten von Feldfrüchten: Weizen, Hanf, 
Bohnen, Sorghum und Hirse. Sodann sind Kon Mang, Ju Shou, Tschu Yung, Hsüan Ming 
und Hou Tou die fünf Geister; 8, 9, 7, 6, 5 die fünf Zahlen, und nach Kern *° gibt es sogar 
fünf Luftarten, nämlich: eine milde, kühle, kalte, heiße und feuchte Luft. Ferner kennt 
man nach Juliet Bredon und Igor Mitrophanow !* die fünf giftigen Tiere: Schlange, Skor- 
pion, Eidechse, Kröte und Tausendfüßler, und die vollkommenen Kaiser *?: Fu Hsi, Shen 
Nung, Huang Ti, Yao und Shun und die fünf heiligen Berge: nämlich den Ost-, West-, 
Süd-, Nord- und Zentralgipfel in den Provinzen Shantung, Shensi, Hunan, Tschili und 
Honan nebst ihren Herrschaftsbereichen: 1) Geschicke der Menschheit, 2) Mineralien und 
Vögel, 3) Sterne und Wasserwesen, 4) die vier großen Ströme und das Tierreich, 5) Seen, 
Flüsse und Wälder. Als letzte sei noch die Gruppe der fünf Gottkaiser genannt: Ts’ing Ti, 
Peh Ti, Ch’ih Ti, Heh Ti und Huang Ti oder „Gott des Blauen, ... Weißen, ... Roten, 
... Schwarzen und ... Gelben“ ??, neben der die aus einer anderen Sphäre stammende 
Gruppe der „drei Erhabenen (San Huang)“ steht. Wie schon ihr Name besagt, sind sie 
ausgesprochene Repräsentanten der Farbensymbolik, mithin die Beherrscher der Welt- 
gegenden. Von allen Fünfergruppen ist sie eigentlich die wichtigste, da sie, wie sich weiter 
unten noch zeigen läßt, eigenartige Parallelen im Buddhismus und Hinduismus hat. Bei 
einer genaueren Durchsicht der chinesischen Literatur werden sich sicher viel mehr Bei- 
spiele für die Herrschaft der Fünfzahl aufzeigen lassen **. Aber nicht nur in philosophi- 
schen, auch in literarischen Werken spielt die Dominanz der Fünfzahl eine bedeutende 
Rolle. Das zeigt sich z. B. in dem berühmt-berüchtigten Sittenroman „Kin Ping Meh“, 
dessen Handlung sich zwischen 1111 und 1127 abspielt. Er schildert das Leben eines 
chinesischen Wüstlings und wurde von Franz Kuhn meisterhaft ins Deutsche übertragen *°, 
In diesem Roman sind einige seltsame Beispiele für die Dominanz der Fünfzahl enthalten. 
Abgesehen von einem Wohnpavillon mit fünf Räumen (S. 571), einem Yung-fu-se-Tempel 


® z.B. A. Forke, 'The World Conception of the Chinese (London 1929) S. 240 f. 

9 M. Kern in: Licht des Ostens (Stuttgart 1922) S. 273 und 281. 

10 Ebd. S. 591. 

11 ]J. Bredon und I. Mitrophanow, Das Mondjahr (Wien 1937) S. 320. 

12 Ebd. S. 476 f. 

13 G. Halloun, Die Rekonstruktion der chinesischen Urgeschichte durch die Chinesen, in: 
Japanisch-Deutsche Zeitschrift für Wissenschaft und Technik, Jg. 3 (Kobe 1925) S. 248 ff. 
ee Te z.B. den Sachindex in: A. Forke, Geschichte der chinesischen Philosophie (Hamburg 

7). 
15 F, Kuhn (Übers.), Kin Ping Meh (Leipzig 1928). 
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mit fünf Hallen, in deren einer das Standbild Buddhas stand (S. 767), ist die Rede von 
Prunkgewändern mit eingestickten fünffarbigen Schlangenmustern ($. 333), von einem 
hohen schwarzen Zauberhut, in den fünf rötlich umwölkte Berge eingezeichnet waren, 
sowie von einem fünffarbigen Geisterbeschwörungswedel (S. 567) oder dem fünffarbigen 
Kranichgefieder-Überwurf, den der Oberpriester Wu vom Nephrit-Kaiser-Tempel über 
seinem dunkelroten Priestergewand trug. Schrecken erregt die Schwester des Höllen- 
fürsten, die Tochter des Marschalls der fünf Bahnen ($. 48 und 429). Die vorgeschriebene 
Trauerzeit dauert fünf Wochen (S. 196), und das Drachenbootfest fand am fünften Tage 
des fünften Monats statt ($. 210). Am seltsamsten — wir würden die Angelegenheit als 
etwas banal empfinden — sind die fünf Folgeerscheinungen bei einem „alten Herrn“, der 
sich mit einem jungen Mädchen dem Liebesgenuß hingibt; es stellen sich ein „zum ersten 
Lendenweh, zum zweiten Augentränen, zum dritten Ohrensausen, zum vierten Schnupfen, 
zum fünften Blasenkatarrh“ (S. 25). 

Die Suprematie der Fünfzahl geht so weit, daß sie selbst heute noch in Japan, das von 
der chinesischen Kultur immer stark beeinflußt worden ist, selbst bei so alltäglichen Dingen 
wie z. B. einem Satz Teetassen oder dgl. dieselbe Rolle spielt wie bei uns die „Sechs“ 
oder eine Mehrheit derselben. Und daß die Farbensymbolik noch immer ihre Bedeutung 
hat, beweist der Ritus zur Austreibung der bösen Geister in der Neujahrszeit, den Bredon 
und Mitrophanow *® folgendermaßen beschrieben haben: Nachdem der Exorzist ein Bün- 
del Weidenzweige in eine Schale mit Wasser getaucht und damit im Osten, Westen, Süden 
und Norden die Winkel des Hauses besprengt hat, füllt er sich den Mund mit diesem 
Zauberwasser, das er unverzüglich auf die Ostwand ausspuckt. Dann ruft er laut: „Tötet 
die grünen bösen Geister, die von unglücklichen Sternen kommen, oder laßt sie weit 
fliehen!“ An jeder Ecke des Hauses und in dessen Mitte wiederholt er die Zeremonie, und 
er sagt an der Südecke: „Tötet die roten Feuergeister, usw.“, an der Westecke: „Tötet die 
weißen bösen Geister, usw.“, und in der Mitte: „Tötet die gelben Teufel, usw.“. Mit Recht 
nennen die beiden Verfasser die Fünf „eine magische Ziffer“ und charakterisieren sie als 
„das geheimnisvolle Verbindungsglied — moralisch sowohl wie mathematisch — zwischen 
den Weltrichtungen und den Jahreszeiten“. „Solche Einteilungen“, so fahren sie fort, 
„sind nicht nur an sich eigentümlich, sondern auch durch die Art, wie sie einander kontrol- 
lieren und das Leben der chinesischen Rasse beeinflussen“ (S. 27 £.). Begreiflicherweise 
gilt die Kenntnis dieser magischen Zusammenhänge bis zum heutigen Tage als Wissenschaft, 
„und die Naturwissenschaften, Alchimie, Astrologie, Wahrsagekunst, Medizin waren dar- 
auf aufgebaut und die Verwaltung des Staates stark dadurch beeinflußt“ "". 

Doch bevor wir uns nach Indien wenden, um auch dort nach der symbolischen Bedeu- 
tung der Fünfzahl Umschau zu halten, wollen wir einen Augenblick auf der Insel Bali 
verweilen. Allerdings sei noch die Bemerkung voraufgeschickt, daß wir auch in dem 
vorkolumbischen Mittelamerika auf ähnliche Beispiele für eine Suprematie der Fünfzahl 
stoßen, wie z.B. „die fünf Regengötter der fünf Richtungen“ und „die Herren der Nächte“ 
oder den „fünfschulterigen Stein“ *. 

Wie uns Wolfgang Weck *? berichtet, finden wir auf dieser Insel nicht nur die auch in 
Indien herrschende Annahme von fünf Elementen (mahabhäta, S. 62 ff.) oder die von 
fünf oder zweimal fünf Lebenshauchen (prana, S. 92 f.), hier existiert auch eine Fünfer- 
woche mit nicht-indischen Namen, die als Marktwoche neben der über Indien eingedrun- 
genen Siebenerwoche gilt (S. 178 £.) und als Parallele zu den fünf Tag-und-Nacht-Tithis 
(lunare Tage) der Inder angesehen werden kann. Ferner spricht man hier von den panca 


16 Op. cit. (Anm. 11) S. 138 f. 
ı7 A. Forke in: Licht des Ostens (Stuttgart 1922) S. 381 f. 
18 In H. Trimborns kurzem Aufsatz: Die Mythen von Huarochiri, in: Anthropos Bd. 33 (1938) 


S. 266. 
19 W, Weck, Heilkunde und Volkstum auf Bali (Stuttgart 1937). 
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Resi oder „fünf Weisen“ neben den „sapta Resi“, den „sieben Weisen“, den saptarshi 
der Inder (S. 109 £.), lehrt zehn magische Schriftzeichen, die in die beiden Fünfergruppen: 
Pancabrahman und Panicatirtha geschieden werden und die fünf Feuer bzw. fünf Wasser 
symbolisieren sollen (S. 71), und glaubt an fünf Schäden, denen das Körper-Feuer oder 
-Wasser unterworfen sein soll (S. 148), eine Vorstellung, die für Indien bisher noch nicht 
belegt wurde. In der Erzählung von den vier verschiedenfarbigen Söhnen Gottes (S. 53 f.) 
spiegelt sich eine gemeinverständliche Fassung des Hindudogmas von den fünf Erschei- 
nungsformen Schivas, auf das noch zurückzukommen sein wird. Doch im Gegensatz zu 
den uns geläufigen indischen Anschauungen wird auf Bali die Fünfzahl auch auf die stoff- 
lichen Bestandteile der Leibesfrucht übertragen, insofern nämlich Fötus, Fruchtwasser, 
Blut, Nabelschnur und Mutterkuchen (bzw. Eihaut und Schleim) personifiziert als fünf 
Geschwister angesehen wurden (S. 52 f., 59 f.). „Bei vollendeter Reife der Frucht werden 
sie Haut, Adern, Fleisch, Knochen und Knochenmark genannt. Als Bhatas (Dämonen) 
sind sie der weiße, rote, gelbe, schwarze und ‚mischfarbene‘ Bhüta, als Devas (Götter) 
Ischvara, Brahma, Mahädeva, Vishnu und Schiva mit den gleichen Farben und Sinnes- 
empfindungen: Gefühl, Gehör, Gesicht, Geschmack und Geruch“ (S. 60). Beim Nähren des 
Kindes spendet die Mutter zunächst seinen vier Geschwistern (Kanda empat) einige 
Tropfen Milch durch Abspritzen auf den Boden. Ein Opfer, das man dem schlafenden 
Kinde neben sein Bett stellt, wird auch den „Kanda empat“ dargebracht, indem man fünf 
verschiedene Sorten Reis: weißen, roten, gelben, schwarzen und bunten (d. h. aus den 
vier Sorten gemischten) auf dem Begräbnisplatze der Nachgeburt opfert. Die vier Reis- 
sorten werden ihrer Farbe entsprechend in die vier Himmelsrichtungen gelegt, der bunte 
kommt in dieMitte (S.53). Die gleiche Farbenanordnung beherrscht endlich auch die balische 
Vorstellung von den sieben Durghas (Sanskrit Durga) oder Krankheitsdämoninnen, die 
mit den sieben Müttern (saptamatrka) des Hinduismus in Parallele gestellt werden können. 
Doch von diesen sondert der balische Mythos wieder eine Fünfergruppe von Durgbhas ab, 
die in den angegebenen Farben von den vier Hauptrichtungen und von der Erde aus ihre 
unheilvollen Wirkungen aussenden sollen. 

Im Gegensatz zu China ist für Indien der ursprüngliche Sinn der Fünfzahl und der mit 
ihr verbundenen Farbensymbolik bisher noch wenig beachtet worden, und doch dürften 
sich für beide zahlreiche Beispiele aufweisen lassen, ohne daß damit eine gewisse Voll- 
ständigkeit erreicht würde. 

Schon Frobenius spricht in seinem eingangs erwähnten Buche von den vier Meeren, die 
das ebenfalls nach den vier Richtungen orientierte Festland umspülen, und auch die 
Schützer der vier Weltgegenden, seien es nun die vier Lokapalas des Hinduismus oder die 
vier Großkönige (maharädscha) des Buddhismus, bilden mit dem zentralen Indra ebensoeine 
Fünfheit, wie es der zentrale Weltberg Mer mit seinen nach den vier Hauptrichtungen orien- 
tierten Stützbergen tut ?°. Zugleich ist dieser Meru aber auch wieder ein Träger der Farben- 
symbolik; denn er soll nach Angabe der Texte im Osten weiß, im Süden gelb, im Westen 
schwarz und im Norden rot sein. Man schreibt ihm also die gleichen Farben zu wie den 
vier indischen Ständen, nämlich den Brahmanen die weiße, den Kshatriyas (Kriegern) die 
rote, den Vaischyas (Gemeinfreien) die gelbe und den Schzdras (Hörigen) die schwarze. 
Wenn man nun weiterhin bedenkt, daß die altindische Stadt in der Regel vier nach den 
Hauptrichtungen gelegene Tore besaß und durch das westliche nur die Leichen der 
Brahmanen, das nördliche die der Kshatriyas, das östliche die der Vaischyas und das süd- 
liche die der Schädras zur Verbrennungsstätte hinausgetragen worden sein sollen, erkennt 
man sofort die universale Magie der Farbensymbolik, deren Reihenfolge hier genau die 
gleiche ist, die wir auch bei den fünf Erscheinungsformen Schivas, Indiens größtem und inter- 
essantestem Götterkomplex, beobachten können. Eine der Formen oder eher Formen- 
gruppen, die hier vereinigt sind, ohne einander zu berühren oder sich gar miteinander zu 


20 W.Kirfel, op. cit. (Anm. 2) $. 93. 
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vermischen, und mithin verschiedenen Kulturen oder Kulturschichten angehören müssen, 
ist die der fünf Manifestationen Schivas, die uns ikonographisch als ein Menschenkörper 
mit fünf Gesichtern entgegentritt. In der Richtung von Westen nach Norden führen sie 
die Namen: Sadyodchata (W.), Vamadeva (N.), Tatpurusha (O.), Aghora (S.) und Ischäna 
(M.), und in der gleichen Folge werden ihnen die vorhin genannten Farben (Weiß, Rot, 
Gelb, Schwarz und Durchsichtig) zugeschrieben. Zugleich werden ihnen fünf ontologische 
Prinzipien und Innenorgane, die fünf Erkenntnis- und die fünf Tatorgane, die fünf Sinnes- 
objekte und die fünf groben Elemente, fünf Körperteile und fünf Zaubersprüche ent- 
sprechend zugeordnet; es eignen ihnen fünf besondere Zeremonien, und bei der Verehrung 
des Linga, des männlichen Fruchtbarkeitssymbols, werden ihnen fünf verschiedene Sub- 
stanzen geopfert ?!. Mit ihnen werden also die Hauptgebiete des physischen wie psychischen 
Lebens magisch verknüpft. 

Eigenartig ist die Suprematie der Fünfzahl im medizinischen Bereich. Bekannt sind die 
fünf Elemente (mahabhata) und die fünf Lebenshauche (Präna, Apana, Udäna, Vyana 
und Samäna), vielleicht nur zur Bezeichnung der fünf Körperstellen, an denen man das 
Leben pulsen fühlt. Hemadri führt im Vratakhanda seines Tschaturvargatschintämani 
(S. 44 ff.) mehrere Gruppen von Dingen auf, die durch die Fünfzahl gekennzeichnet sind. 
So bilden saure Milch (dadhi), süße Milch (kshira), weißer Zucker (sita), Honig (madhn) 
und Schmelzbutter (ghrta) die Kategorie der ambrosischen Substanzen (pantschämrta). 
Ferner entsteht aus Kampfer (karpüra), Aloe (aguru), Moschus (kastäri), Sandel (tschan- 
dana) und Kakkola (eine noch nicht identifizierte Droge) der Yaksha-Schmutz (Yaksha- 
kardama, noch nicht bestimmt), und Gold, Silber, Perlen, Lapislazuli (radschavarta) und 
Korallen (pravalaka) oder auch andere Mineralien bilden die Fünfergruppe der Juwelen 
(ratna-pantschaka). Die fünf Bäume: Ficus religiosa (aschvattha), Ficus glomerata 
(udumbara), Ficus infectoria (Plaksha), Magnifera Indica (tschata) und Ficus Bengalensis 
(nyagrodha) gelten als das Pantschakarman, in der Regel als „die fünf Kuren“ übertragen. 
Bei Kühen werden je nach ihrer Farbe fünf Arten unterschieden, und zwar kupferrote 
(tamra), rötliche (aruna), weiße (schveta), schwarze (krshna) und blauschwarze (nila). Sie 
liefern die fünf Produkte einer Kuh (Pantschagava); diese sind: Urin (gomätra), Kuh- 
mist (gomaya), süße Milch (kshira), saure Milch (dadhi) und Butter (sarpis), und zwar 
nehme man Wasser (apas), d.ı. wahrscheinlich süße Milch, von einer goldfarbenen, 
Butter von einer blauschwarzen, saure Milch von einer schwarzen, Kuhmist von einer 
weißen und Urin von einer kupferfarbenen Kuh. In der indischen Heilkunde ist die Zahl 
der Fälle, in denen die Fünfzahl im Vergleich zur Drei- und Siebenzahl dominiert, so 
groß, daß sie hier nur andeutungsweise genannt werden kann. So unterscheidet man je 
fünf Arten der drei Doshas (Schleim, Galle, Wind), fünf der Diagnosen, der Kuren, des 
Erbrechens, des Fiebers, des Metalls, des Pfeffers, des Salzes, der Borke zur Bereitung eines 
Dekoktes oder einer Paste, der Form eines Heilmittels usw., sowie fünf Fünfergruppen von 
Wurzeln für verschiedene Heilzwecke. Hier kann kein Zufall gewaltet haben; denn bei 
manchen Beispielen zeigt sich ganz deutlich, daß die Fünfzahl den primären Rahmen 
darstellt und deren Dominanz für die Zusammenordnung von Begriffen oder Dingen 
bestimmend war. 

Dieser Prozeß scheint schon früh eingesetzt zu haben und nichtarischen Ursprungs zu 
sein, was einige Beispiele aus der älteren Literatur dartun dürften. Wie nun im sozialen 
Leben fünf Personen mit der Leitung einer Kaste betraut wurden, so verehrt man auch 
heute noch fünf Steine verschiedener Art als Idole der Gottheiten: Vishnu, Schiva, Durga, 
Ganescha und Särya. Unter eigenen Namen faßte man fünf Jahre zu einem Yuga und 
fünf lunare Tage (tithi) zu einer Art Fünferwoche zusammen, und seit Urzeiten galt eine 
Zeitspanne von fünf Tagen als die traditionelle Dauer einer sakralen Feier. Am deutlichsten 
tritt dies bei zwei Opfern zutage, deren Ritual eine so große Ähnlichkeit aufweist, daß 


2ı H. Meinhard, Beiträge zur Kenntnis des Sivaismus, S. 17 f. 
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an ihrem gemeinsamen Ursprung oder der Übertragung des einen auf das andere kaum 
gezweifelt werden kann. Es sind diese das Pferdeopfer und das ohne Zweifel ältere 
Menschenopfer, die sich nach Aussage der Texte über ein ganzes Jahr hingezogen haben. 
In den mystisch-exegetischen Ausführungen des Schatapathabrähmana heißt es ??, daß die 
Dauer fünf Tage, das Opfer und das Opfertier je ein fünffaches sei und die fünf Jahres- 
zeiten ein Jahr seien. Doch dann folgt jene merkwürdige Parallelisierung der fünf Opfer- 
tage mit den fünf Jahreszeiten, den kosmischen Schichten und den Abschnitten eines Men- 
schenkörpers, bei der jedoch die sonst üblichen sechs Zeiten des indischen Jahres durch Zu- 
sammenfassung von zwei zu einer Einheit und die Dreizahl der kosmischen Schichten 
durch eine künstliche Unterteilung der mittleren ganz schematisch der Fünfzahl angepaßt 
wurden. Darnach entspricht der erste Tag dem Frühling, der irdischen Welt und den 
Füßen eines Menschen, der zweite dem Sommer, der Schicht oberhalb der Erde, aber 
unterhalb des Luftraumes, und dem Abschnitt des Menschenkörpers, der über den Füßen, 
aber unterhalb der Mitte liegt, der dritte der Regenzeit und dem Herbst, dem Luftraum 
und der Körpermitte, der vierte dem Winter, der Schicht oberhalb des Luftraumes, aber 
unterhalb des Himmels, und dem Körperabschnitt zwischen Leibesmitte und Haupt und 
endlich der fünfte Tag dem Vorfrühling, dem Himmel und dem Haupte. Auch hier findet 
sich also die magische Verknüpfung von Opferzeit, Jahr, Kosmos und Menschenleib ver- 
mittels der magischen Fünfzahl, wenn die untereinander verknüpften Dinge auch nicht 
„in der Plane“, sondern als übereinanderliegend empfunden worden sein müssen. Daß die 
Zusammenfassung der beiden Jahreszeiten, Regenzeit und Herbst, keine selbstverständ- 
liche war, ergibt sich z.B. aus einem Opferspruch für das Pferdeopfer, der uns in den 
beiden Schulen des Yadschurveda: der Katha-*? und der Taittiriya-samhitä ?* in wört- 
licher Übereinstimmung vorliegt. In diesem wurden nämlich die fünf Versmaße: Gayatr:, 
Tristubh, Dschagati, Anushtubh und Pankti mit den Göttergruppen der Vasus, Rudras, 
Adityas, Vischvedevas und Angiras sowie den fünf Jahreszeiten: Frühling, Sommer, 
Herbst und Winter nebst Vorfrühling in entsprechende Beziehung gesetzt. 

Das vorhin genannte Schatapathabrähmana handelt 2° noch von einem zweiten Opfer, 
bei dem die fünf Opfertiere: Mensch, Roß, Rind, Schaf und Ziege der Reihe nach den 
fünf Göttern: Vischvakarman, Varuna, Indra, Tvashtr und Agni dargebracht und deren 
Häupter nach einer gewissen Behandlung so in die unterste der fünf Ziegelschichten des 
zu errichtenden Feueraltares — eine der heiligsten Zeremonien des altindischen Rituals -— 
eingelassen werden sollten, daß der Menschenkopf die Mitte und die Häupter von Roß 
und Schaf die linke und die von Rind und Ziege die rechte Seite einnähmen ?*. Also auch 
hier tritt die Magie der Fünfzahl zutage, und man ist infolgedessen geneigt, selbst den 
fünf Völkern des Veda einen ähnlichen Sinn zuzuschreiben. Außerdem sei hier noch auf 
die berühmte „Fünf-Feuer-Lehre* der Upanishaden hingewiesen, die in der Brhadärany- 
aka- ?” und Tschändogya-Upanishad ?® in fast übereinstimmendem Wortlaut vorgetragen 
wird 2° und das ganze kosmische, physische und psychische Geschehen vermittels der Fünf- 
zahl innerlich miteinander verknüpft. 

Wie stark diese Dynamik der Fünfzahl gewirkt haben muß, geht, wie schon vorhin 
angedeutet wurde, aus folgendem Beispiel hervor. Nach der Krshna-Legende rettet Vasu- 
deva als Vater den Krshna-Knaben gleich nach seiner Geburt aus der Devaki vor dem 


22 Sthatapathabrähmana XIII, 2.5.1. 

23 Katha-samhitä V, 19. 

24 Taittiriya-samhitä VIII, 1.18. 

25 Op. cit. (Anm. 22) VI, 22.16. 

26 Hillebrand, Ritualliteratur, S. 9. 

27 Brhadäranyaka-Upanishad VI, 2.9.—13. 

28 'Tschändogya-Upanishad V, 4—9, 

2% P. Deussen, Sechzig Upanishads (Leipzig ?1905) S. 138, S. 507. 
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bösen König Kamsa und bringt ihn zum Hirten Nanda und seiner Gattin Yaschoda als 
Pflegeeltern. Aber das Käliviläsatantra macht aus der Einzahl der beteiligten Personen 
je eine Fünfzahl, und zwar fünf Krshnas, fünf Radhas, fünf Rohinis, fünf Nandas und 
fünf Yaschodäs, die in dem gegenwärtigen Zeitalter (kalpa) erschienen sein sollen °°. 
Aber noch in vielen anderen Fällen verraten die jeweils genannten fünf Farben (pant- 
scharanga oder pantschavarna) einen tieferen Sinn, wenn bei ihnen auch an eine räumliche 
Orientierung nicht zu denken ist. Nun sind in diesem Zusammenhang aber noch ein paar 
andere Begriffsgruppen von Bedeutung, die unter dem wahrscheinlichen Einfluß anderer 
Kulturschichten oder Kulturströmungen ihre Struktur verändert, d.h. die ältere Fünf- 
zahl überlagert oder erweitert haben dürften. So spricht die klassische Medizin der Inder 
von den sechs Geschmacksarten: süß, sauer, salzig, bitter, scharf und zusammenziehend ®*, 
während die Dschainas, Anhänger eines alten eigenen kulturell-religiösen Systems östlicher 
Prägung, deren nur fünf aufzählen und unter dem Eindruck dieser Sonderlehre den salzigen 
Geschmack eben als eine Abart des süßen erklären *. In ähnlicher Weise scheint die Heil- 
kunde der Balier— auch indische Werke enthalten vereinzelte Andeutungen — statt der sieben 
Grundstoffe des animalischen Körpers: Chylus, Blut, Fleisch, Fett, Knochen, Knochen- 
mark und Samen noch die ältere Fünferreihe: Haut, Adern, Fleisch, Knochen und Knocen- 
mark bewahrt zu haben **. Endlich mögen noch die sieben Traumarten erwähnt werden **, 
während die Dschainas, allerdings in abweichender Charakterisierung, deren nur fünf 
lehren ®, Nach all dem scheint es also fast so zu sein, als ob die letzten Wurzeln der 
indischen Medizin in eine ganz andere Kultursphäre hineinragen, als man gemeinhin 
annimmt. 

Außer den genannten Fällen kennt die Lehre der Dschainas noch weitere fundamentale 
Fünfergruppen, mögen sich im übrigen auch andere Zahlenkategorien durchgesetzt haben. 
Neben den fünf „Grundtatsachen“ Regung, Ruhe, Raum, Seelen und Stoffe ®*, den fünf 
Elementarstoffen Erde, Wasser, Feuer, Wind und Pflanzen, d.i. Holz, den fünf Arten 
von Wesen, nämlich den ein- bis fünfsinnigen, und den fünf Farben Schwarz, Dunkel, 
Rot, Gelb und Weiß lehrt sie die gewissenhafte Beobachtung der fünf großen bzw. kleinen 
Gebote, nämlich derjenigen, die Schonung alles Lebens, die Wahrhaftigkeit der Rede, die 
Meidung der ungerechtfertigten Aneignung eines Gegenstandes, die vorgeschriebene 
Keuschheit und die Besitzlosigkeit bzw. eine Beschränkung des Besitzes zum Gegenstande 
haben. Nach ihr gibt es endlich fünf Arten von Leibern, und zwar: den irdischen, den 
Verwandlungs-, den Versetzungs-, den feurigen und den Karman-Leib °?”, samt dem fünf- 
fachen Verband und Zusammenhalt ?*, die fünf Gruppen: Heilige, Vollendete, Meister, 
Lehrer und Mönche ?°, denen man Verehrung zu erweisen hat, und auch ein Dschina oder 
Weltprophet reißt sich zu Beginn seines Mönchtums in fünf Büscheln sein Haupthaar aus. 

Einen Wandel von weltgeschichtlicher Bedeutung erlebte der Buddhismus unter dem 
Einfluß ostasiatischer Symbolik. In seiner ursprünglichen Form war er jedenfalls ein ego- 
zentrisches System, das auf Grund einer Analyse gewisser psychischer Erlebnisse das Ziel 
verfolgte, das Individuum von der Bindung an seine Umwelt loszulösen, um es dadurch 


» Käliviläsa tantra, ed. by Parvati Charana Tarkathirtha (London 1917), Tantra Texts VI, 
S. 89; s. auch S. 8 der Introduction. 

31 Jolly, Medicin, S. 25 f. 

»2 5, Jacobi in: Zeitschrift der Deutschen Morgenländischen Gesellschaft, Bd. 60, S. 515. 

232 W, Weck, Heilkunde, S. 60. 

»4 Vägbhata, Astängahrdaga II, 60. 6 f. 

35 Schubring, Lehre der Jaina, S. 22. 

3 Ebd. 5.84. 

#7 Ebd. S.91f. 

#3 u. Glasenapp, Lehre vom Karman, S. 28. 

# Schubring, op. cit. (Anm. 35) S. 178, Anm. 3. 
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aus dem Kreislauf des Daseins herauszuziehen. Nun wurde er in ein Milieu verpflanzt, 
das von einem durch den Horizont begrenzten Raumgefühl beherrscht wurde und diesem 
durch die Symbolik der Fünfzahl in Verbindung mit einer entsprechenden Farben- 
orientierung Ausdruck zu geben versuchte. Was in China die fünf Himmelskaiser und in 
der Religion des Schiva dessen fünf Erscheinungsformen waren, wurden hier die fünf 
Dhyäni-Buddhas, die in ganz ähnlicher Weise wie jene Gruppen — abgesehen von ikono- 
graphischen Attributen wie Kopfschmuck, Vehikel und Körperhaltung (mudra) — mit 
bestimmten Farben, Himmelsrichtungen, Jahreszeiten, Begriffen usw. verknüpft wurden. 
In der Reihenfolge von der Mitte über Osten nach Süden führen diese schemenhaften 
ewigen Buddhas die Namen: Vairocana (M.), Akshobhya (O.), Ratnasambhava (S.), 
Amitäbha (W.) und Amoghasiddhi (N.), und in gleicher Folge entsprechen ihnen die 
Farben: Weiß, Blau, Gelb, Rot und Grün; die fünf Geschmacksarten: süß, scharf, salzig, 
sauer und bitter; die fünf Jahreszeiten: Winter, Vorfrühling, Frühling, Sommer und 
Regenzeit — der Herbst als sechste Jahreszeit fehlt! —, die fünf Gruppen von Elementen: 
der Existenz (skandha): Materie, Bewußtsein, Empfindung, Vorstellungen und Willens- 
akte, fünf Zauberformeln; fünf Lautgruppen des indischen Alphabetes, nämlich: die ka-, 
ca-, ta-, ta- und pa-Reihe. Wie man nun einerseits die unter dem Einfluß einer Kultur der 
Bewegung und Tätigkeit entwickelten Sechserreihen und Jahreszeiten durch Übergehung 
einer in das Fünfersystem hineinzwängte, so suchte man anderseits unter dem gleichen 
Einfluß die Gruppe der fünf Dhyäni-Buddhas durch die Eingliederung eines weiteren, 
des Vadschrasattva, zu einer Sechsergruppe umzugestalten ?°. Doch diese Schöpfung einer 
einzigen nepalesischen Sekte paßte nicht in das ganze System, und so blieb er schemen- 
hafter und unbedeutender als die übrigen. Die sieben menschlichen Buddhas des Päli- 
Kanons wurden als Tathagatas dem System eingegliedert, und so wurde dieses aus einem 
egozentrischen zu einem kosmozentrischen. Aus dem kleinen Fahrzeug (hinayana) ent- 
wickelte sich das große Fahrzeug (mahayana), die Religion, die heute das ganze nord- 
östliche Asien beherrscht. 

Abgesehen von den fünf Dhyäni-Buddhas kennt das System des Mahäyäna noch zwei 
hervorstechende Gruppen weiblicher Gottheiten, bei denen die schon mehrfach beobachtete 
Farbensymbolik, teilweise sogar in Verbindung mit den fünf Weltpunkten, besonders 
hervortritt. Es ist die Gruppe der Taras und die der sogenannten Pantscha-raksha-Gott- 
heiten. Der Name der ersteren wird von den Buddhisten von der Sanskritwurzel „tr“ 
abgeleitet, und nach dieser Erklärung würde der Name soviel bedeuten wie „Retterin“, 
mithin jenes Wesen, das einen über den Ozean des Daseins hinüberbringt. Anderseits kann 
der Name aber auch mit dem Worte „tara“, „Stern“, in Verbindung gebracht werden, 
was es einer anderen Bedeutungssphäre zuweisen würde *1, Man unterscheidet nun mehrere 
Gruppen von Täräs, die je nach der Farbe als weiße, dunkelblaue, gelbe, rote und grüne 
Täras den entsprechenden Dhyani-Buddhas entsprechen. Ähnlich verhält es sich mit den 
Gestalten der Pantscha-raksha-Gruppe, das sind fünf bestimmte Göttinnen, die zur Er- 
reichung eines langen Lebens und zum Schutze von Ländereien, Dörfern, ja sogar König- 
reichen angerufen werden. Nach ihrer Beschreibung nehmen sie die fünf Weltpunkte ein 
und unterscheiden sich durch feststehende Farben voneinander. Es sind: Mabhapratisara 
(M., Weiß), Mahasahasrapramardani (O., Blauschwarz), Mahamayari (S., Gelb), Maha- 
mantrännsarini (W., Weiß; hier ist die Tradition offenbar gestört, die Farbe müßte 
logischerweise „Rot“ sein) und Mahasitavati (N., Grün). Mit Ausnahme der irrtümlichen 
Angabe für. den Westen zeigen sie also das gleiche Bild der Farbensymbolik wie auch die 
anderen Gruppen mahäyänistischer Gestalten. Gerade auf diesem Gebiete könnten noch 
einige Parallelen, allerdings von minderer Bedeutung, aufgeführt werden, aber es würde 
zu weit gehen, das gesamte Material hier darzulegen. 


*% Benoytosh Bhattacharya, The Indian Buddhist Iconography, S. 3 ff. 
4 Vgl. W. Kirfel, Symbolik des Buddhismus, S, 109 f. 
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Bei einer systematischen Durchsicht der gesamten Literatur würde sich wahrscheinlich 
eine noch größere Anzahl von Beispielen ähnlicher Art zusammenbringen lassen. Aber 
nicht nur die Farbenorientierung, die meist mit der Fünfzahl verknüpft ist, ist das Charak- 
teristische, sondern diese hat in den allermeisten Fällen noch einen besonderen Sinn; es 
verbindet sich mit ihr nämlich nicht etwa eine beliebige Zahl, sondern zugleich der Neben- 
sinn „alle“, mag dieser in einzelnen Fällen auch nicht mehr deutlich oder überhaupt nicht 
mehr empfunden worden sein. Die fünf Farben sind nämlich alle Farben, die fünf Ge- 
schmacksarten alle Geschmacksarten usw. 

Auch nach dem Westen hin zeigen sich Spuren dieser Symbolik. So teilte mir Herr 
Kollege Lommel in seinem Briefe vom 26. November 1956 verschiedenes mit, das auf 
unser Problem Bezug hat. Er schrieb u. a.: 

»F. C. Andreas äußerte die Vermutung, daß die sechs zoroastrischen sogenannten Amo 
Sa Spentas’s in Zusammenhang stünden mit den fünf chinesischen Elementen. Die Ame- 
5a Spentas’s als Vertreter der Elementarbereiche waren ihm sicher aus der mittelpersischen 
Literatur wohl bekannt, aber er sprach bei Gatha-Studien nicht davon und wandte es 
auf die Gatha-Erklärung nicht an. Jene Beziehung zum Chinesischen war bei ihm wohl 
mehr eine Ahnung als eine Erkenntnis. Da er von irgendeiner Seite her dazu angeregt 
worden sein dürfte, ist der Gedanke wohl älter, aber ich kann nicht — als ein Stücklein 
Wissenschaftsgeschichte — feststellen, woher dieser Gedanke stammt. 

Die Sache ist mir im Verlauf ganz klar geworden. Die sechs Amesa Spenta’s sind mit 
ihren Namen, deren Übersetzungen und ihren elementaren Patronatsbereichen: 


1. Asa (rta) Wahrsein Feuer 

2. Voha Manh Gutes Denken Rind (Vieh) 

3. Chsathra Herrschaft Metall 

4. Armaiti (asumati) Ergebenbheit Erde 

5. Haurvatat Heilsein Pflanzen (Holz) 
6. Ameretät Nichtsterben Wasser 


Das sind chinesisch die Elemente: Feuer (3); Metall (2); Erde (5); Holz (1); Wasser (4). 
In Klammern gebe ich die von Ihnen gebotene Reihenfolge der chinesischen Elemente. Daß 
bei einem viehzüchtenden Volke die Reihe um Rind erweitert worden ist, läßt sich ver- 
stehen.“ *? 

Ein Rückblick auf das Gesagte zeigt uns nun, daß sich die nördliche Hälfte unserer 
alten Welt in zwei Landkomplexe gliedert, die je von einer Zahl als kulturellem Symbol 
beherrscht wurde: der westliche von der Drei-, doch der östliche von der Fünfzahl. In 
diesen Zahlen drücken sich die Kategorien aus, in die die Menschen der damaligen Zeit 
die Dinge und Begriffe ihrer Erfahrung eingeordnet haben, mögen letztere nun materieller 
oder nicht-materieller Art gewesen sein. Gibt die Drei eine Vorstellung von Anfang, 
Mitte oder Höhepunkt und Ende, symbolisiert sie also Tätigkeit und Entwicklung, so 
bringt die Vier- oder Fünfzahl, wie Frobenius es formulierte, „Lage, Ruhe“ und „be- 
stehende Gestaltung“ zum Ausdruck. Die Wirkung der Dreizahl scheint die stärkere ge- 
wesen zu sein, weil man beobachten kann, daß sie in den Bereich der Fünfzahl ein- 
zudringen und deren Kategorien vielfach durch Auffüllung einer weiteren Einheit in ein 
von der „Drei“ beherrschtes System umzuwandeln versuchte. 


#2 Vgl]. hiermit A. $. Nyberg: Die Religionen des alten Iran. Deutsch von MH. H. Schäder, (Leipzig 
1938), S. 278 ff. Siehe ferner Herman Lommels schönen erläuternden Aufsatz: Symbolik der 
Elemente in der zoroastrischen Religion, in: Symbolon. Jahrbuch für Symbolforschung Bd.2 (1959), 
S. 108 ff. 


247 


Das Toltekenreich und sein Untergang 


Von 
PAUL KIRCHHOFF 
Mexico City 


Unter den altamerikanischen Hochkulturen nimmt die mexikanische dadurch eine 
Sonderstellung ein, daß sie uns nicht nur durch Ausgrabungen und durch europäische Be- 
schreibungen aus der Entdeckungszeit, sondern außerdem auch durch indianische Selbst- 
darstellungen bekannt ist. Wir können dadurch viel tiefer in das Getriebe und — wenn 
man so will — die Seele Altmexikos eindringen als in die Altperus oder Altkolumbiens. 

In ganz Amerika gab es nur im südlichen Mexiko und in Guatemala — also in dem 
Gebiet, das wir heute Mesoamerika nennen — das, was diese Selbstdarstellung möglich 
machte, nämlich eine Schrift, und zwar eine Bilderschrift. Bei den Maya war diese zwar 
viel weiter entwickelt als im mexikanischen Hochland, ist aber — zum Teil gerade des- 
halb — noch unentziffert. Im mexikanischen Hochland dagegen, aus dem glücklicherweise 
die meisten historischen Dokumente stammen, war sie so einfach, daß ihre Lesung keine 
besonderen Probleme stellt. Außerdem wird diese sehr durch die Kommentare erleichtert, 
die bald nach der Eroberungszeit von Indianern verfaßt worden sind, die von den Spaniern 
Lesen und Schreiben gelernt hatten — und zwar nicht nur auf Spanisch, sondern auch in 
ihren eigenen Sprachen —, oder von Spaniern, besonders Priestern, die eine der indiani- 
schen Sprachen erlernt hatten. Diese Kommentare enthalten sehr viel mehr Details, als 
sich aus den Bilderschriften herauslesen lassen, und müssen auf der sehr viel reicheren 
mündlichen Tradition beruhen, die sich um die Bilderschriften als eine Art Gedächtnisstütze 
herumrankte. In vielen Fällen sind die Bilderschriften selber verlorengegangen, die schrift- 
lichen Kommentare aber erhalten geblieben. 

Zusammen mit dem hochentwickelten Kalender schuf die Bilderschrift die Grundlage 
für die Darstellung nicht nur kultureller Zustände, sondern auch historischer Er - 
eignisse. Bilderschrift, Kalender und Chroniken sind die drei entscheidenden Züge, 
die die mesoamerikanische von den übrigen Hochkulturen des alten Amerika unterscheiden. 

Die alten Bilderschriften lassen sich ihrem Inhalt nach in zwei Hauptgruppen einteilen: 
eine, die von Göttern, und eine zweite, die von Menschen handelt. Während die erste immer 
wieder untersucht worden ist — vor allem von Eduard Seler und seiner Schule —, ist die 
Erforschung der zweiten noch weit im Rückstand. Das hat zur Folge, daß sich bisher nur 
für die Erforschung der Bilderschriften religiös-mythologischen Inhalts eine gewisse 
Methodik entwickelt hat und daß immer noch eine Tendenz besteht, in die Bilderschriften 
profanen Inhalts, besonders die historischen, auch dort religiös-mythologische Gedanken- 
gänge hineinzulesen, wo sie bei näherem Zusehen offensichtlich nicht bestehen. 

Ein Beispiel hierfür sind die indianischen Berichte über die aztekische Wanderung, die 
ich in einer gerade abgeschlossenen Untersuchung als von Anfang bis Ende historisch nach- 
gewiesen habe ', die aber von Seler und seinen Schülern nur von Tula ab als kartographisch 
greifbar angesehen wird, im ersten Teil dagegen als rein mythisch, wie man noch in dem 
vor wenigen Jahren erschienenen Buch von Walter Krickeberg über die altmexikanischen 
Kulturen folgendermaßen lesen kann: „In den Berichten über die großen Wanderungen, 


1 Diese Arbeit wird unter dem Titel „La migraciön azteca“ in Mexiko erscheinen. 
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die die Stämme von ihren Ursprungsorten zurücklegen, um ihre geschichtlichen Wohnsitze 
zu erlangen, ist der erste Teil stets rein mythisch, denn die Namen der einzelnen Stationen 
sind lediglich Umschreibungen für die Namen der vier Weltrichtungen. Nachdem diese 
durchlaufen sind, kommen die Stämme (auch die Azteken) immer nach Tollan, dem Welt- 
mittelpunkt, der mit Tula, dem historischen Zentrum des Toltekenreiches, identifiziert 
wird ... Erst von Tollan läßt sich die Wanderung der Nahuastämme auf der Karte ver- 
folgen.“ ? 

Krickeberg stützt sich hier auf eine schon 1894 erschienene Arbeit seines Lehrers Eduard 
Seler, in der dieser in bezug auf die Wanderung der Azteken schreibt: „Es sollen also, wie 
man sieht, mit den vier zwischen dem Auszug aus Aztlan und der Ankunft in Tollan 
genannten Orten die vier Enden der Welt, ferne, in den vier Himmelsrichtungen gedachte 
mythische Urheimaten bezeichnet werden.“ ® Von diesen vier Orten ist nun aber einer 
überhaupt kein Ort, sondern die Darstellung eines Ereignisses, und die übrigen folgen sich 
in einer kartographisch festlegbaren Linie von Westen nach Osten. Selers Argumente, die 
von Krickeberg anscheinend nicht erneut nachgeprüft worden sind, sind vollkommen 
eklektisch, denn teils beruhen sie auf Identifizierung mit unzweifelhaft mythologischen 
Daten, teils aber auf einer realen historischen Situation. Der Ort z.B., der den Namen 
trägt „Wo die Huaxteken weinten“, wird von Seler nur deshalb mit dem Osten identi- 
fiziert, weil die Huaxteken zur Eroberungszeit östlich von den Azteken wohnten! 

Was Seler und Krickeberg ganz besonders dazu veranlaßte, den ersten Teil des Berichtes 
über die aztekische Wanderung als „rein mythisch“ anzusehen, ist der Umstand, daß 
genauso wie viele andere Völker auch die Azteken berichten, sie seien auf ihrer Wanderung 
durch Tula gekommen und hätten dort eine Reihe von Jahren gelebt. Seler hält das für 
falsch und versucht, diese Tradition folgendermaßen zu erklären: „Alle, die auf den Rang 
einer Kulturnation Anspruch machten ...leiteten in der einen oder andern Weise ihren 
Ursprung aus Tollan her ...* * Daß sie, wie er anschließend zugibt, „in ihren Historien 
Ort für Ort genau zu bestimmen wußten, auf welchem Wege ihre Vorfahren aus Tollan in 
ihre nachmalige Heimat gelangt waren“, hält er dann wohl für eine Erfindung. 

Während Seler davon überzeugt war, daß die Azteken nie in Tula gewesen seien, haben 
unsere Untersuchungen ergeben, daß sie nicht nur auf ihrer Wanderung wirklich durch 
Tula gekommen sind, sondern daß sie bereits in ihrer Urheimat Aztlan, von der diese 
Wanderung ausging, zum Toltekenreich gehört haben. 


* 


Der Nachweis, daß Selers und Krickebergs Hineinlesen eines mythologischen Inhalts in 
eine in Wirklichkeit rein historische Darstellung irrtümlich ist, darf uns nun aber nicht zu 
der Auffassung führen, daß der religiös-mythologische Aspekt bei den realen Ereignissen 
und Zuständen, die die historischen Bilderschriften und Texte darstellen, überhaupt keine 
Rolle spiele. Ich würde im Gegenteil sagen, daß er eine viel größere und tiefere Rolle spielt, 
als Seler und seine Schüler je gesehen haben. Was sie nämlich fälschlich in ganz gewöhnliche 
geschichtliche Ereignisse hineinlasen, nämlich eine weltanschaulich bedingte Gruppierung 
von Ortlichkeiten nach den vier bzw. fünf in Mexiko anerkannten Himmelsrichtungen, 
war gerade auf einem Gebiete grundlegend, das Seler und alle, die ihm in seiner mytho- 
logisierenden Interpretation gefolgt sind, nicht erkannt haben. Es handelt sich um die 
Gesellschaftsordnung, also um viel mehr als eine reine Deutung der nur geistig 
zu bewältigenden Welt, sondern um die Formung der realen, bis zu einem ge- 


s E. Seler, Gesammelte Abhandlungen 2 (Berlin 1904, Neudruck Graz 1960) S. 43. 
4 Ebd. S. 42. 
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wissen Grade vom Menschen kontrollierbaren Welt. Was Seler und seine Schüler von dieser 
weltanschaulich fundierten Gesellschaftsordnung sehen, ist nur ein winziger Ausschnitt, 
allerdings der zentrale, nämlich die planmäßige, weltrichtungsgebundene Anlage des 
zentralen Tempelbezirkes °. Sie bleiben dabei, wie man sieht, völlig innerhalb ihrer ein- 
seitig religiös-weltanschaulich orientierten Forschungsrichtung, denn dies ist ja der direkt 
und offenkundig religiöse Teil der Gesellschaftsordnung. Aber die auf denselben 
Prinzipien aufgebaute Organisation der ganzen Hauptstadt und ihrer Bewohner und die 
des gesamten Reiches ist ihnen entgangen. Sie mußte ihnen entgehen, obwohl oder viel- 
leicht gerade weil sie in ihrer Forschung so entscheidend und ausschließlich religiös-welt- 
anschaulich ausgerichtet sind. Ihre bewundernswert tiefschürfende Analyse religiöser Denk- 
und Ritualformen bleibt einseitig und darum — gerade für das alte Mexiko — unrealistisch, 
weil bei ihnen ein entsprechend starkes Interesse an gesellschaftlichen Lebensformen fehlt. 
Der mexikanische Mensch — wie der Mensch aller archaischen Hochkulturen der Welt — 
formte eben sein ganzes gesellschaftliches Leben als Abbild seines religiösen Weltbildes, mit 
gleichen Grundprinzipien für die wirkliche wie für die nur gedachte Welt. Wenn man 
sich hier auf die Analyse der — im Sinne unserer Kultur — eigentlich religiösen 
Phänomene beschränkt, reißt man diese so weit aus ihrem lebendigen Zusammenhang 
heraus, daß ihr eigenes Verständnis unmöglich wird. 

Seler und seine Schüler haben eine Seite des reichen bilderschriftlichen und textlichen 
Materials untersucht, aber sich der Möglichkeit eines vollen Verständnisses selbst dieser Seite 
beraubt, indem sie die andere übersehen haben. Genauso einseitig ist es natürlich, wenn 
man, wie etwa Friedrich Katz in seiner Untersuchung der gesellschaftlichen Verhältnisse, 
die religiöse Seite vernachlässigt ®. Beide bilden ein untrennbares Ganzes, das durch die- 
selben Form- und Ordnungsprinzipien beherrscht wird. 


+ 


Zu den entscheidenden Ordnungsprinzipien der archaischen Hochkulturen gehört über- 
all auf der Welt die Zahl. Eine der wichtigsten Zahlen der altmexikanischen Kultur ist 
zwanzig. Zwanzig bestimmt das Zahlensystem und ist — zusammen mit dreizehn — 
grundlegend im Kalender. Zwanzig ist vier mal fünf oder fünf mal vier, wobei sowohl 
vier als auch fünf als die Summe der Himmelsrichtungen aufgefaßt werden kann, wenn 
man bei fünf die Weltmitte mitrechnet. 

Über das Toltekenreich und seine Gliederung und Organisation hat sich nicht eine ein- 
zige Bilderschrift erhalten. Aber es gibt eine kurze Liste — eben von zwanzig Namen —, 
die offensichtlich auf der Lesung einer heute verlorengegangenen, aber rekonstruierbaren 
bilderschriftlichen Karte des Toltekenreiches beruht. Diese Liste findet sich am Anfang 
einer Quelle — der Historia Tolteca-Chichimeca —, die eine Reihe von Auswanderungen 
aus Colhuacan und Tollan beschreibt. Der einleitende Text, den wir hier in der Über- 
setzung von Preuß und Mengin und in der von Krickeberg wiedergeben, soll offensichtlich 
die der Auflösung des Reiches unmittelbar vorangehende Situation kennzeichnen: „Dies 
sind alle zugehörigen Siedlungen der Tolteca in Groß-Tollan. Zwanzig Quartiere gab es, 
die die Siedlung der Tolteca ausmachten. Nur zerstreuten sie sich dort in Groß-Tollan, als 
sie gingen, ihre Städte in Besitz zu nehmen.“ ' 

„Folgendes sind die Städte, die gehörten den Tolteken, die die Gesamtheit ausmachten 
des großen Ortes Tollan (ueycan tollan): zwanzig Städte, die Hand und Fuß (unter 


5 Ebd. S. 767 ff. 

© F. Katz, Die sozialökonomischen Verhältnisse bei den Azteken im 15. und 16. Jahrhundert. 
Ethnographisch-Archäologische Forschungen 3, 2 (Berlin 1956). 

” K.T.Preuss und E. Mengin, Die mexikanische Bilderhandschrift Historia Tolteca-Chichimeca 
in: Baessler-Archiv, Beiheft 9 (Berlin 1937) S. 13. 
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geordnete Glieder) waren des Tolteken, die seine ihm gehörenden Städte waren. Eben- 
daselbst trennten sie sich, in dem großen Tollan, um in Besitz zu nehmen ihre Städte.“ ® 

Die Namen dieser Städte reproduzieren wir zunächst in der Orthographie der Quelle. 
Die Liste selber ist im Manuskript in vier Gruppen zu je fünf Namen geteilt: 

Pantecatli, Yrzcuintzoncatli, Tlematepeua, Tlequaztepeua, Tezcatepeua; Tecollotepeua, 
Tochpaneca, Cenpoualteca, Cuetlaxteca, Cozcateca; Nonoualca, Cuitlapiltzinca, Aztateca, 
Tzanatepeua, Tetetzincatli (Krickeberg liest und rekonstruiert diesen Namen anders: 
Tetetzme [10] catli); Teuhxilcatli, Zacanca, Cuixcoca, Quauhchichinolca, Chiuhnauhteca. 

Diese Anordnung in Gruppen von je fünf Namen, die Namen trennt, die in andern 
Quellen zusammengehören, wie z.B. Cozcateca und Nonoualca, findet sich in allen 
Aufzählungen dieses Manuskriptes, aber nicht im dazugehörigen bilderschriftlichen Teil, 
und ist im Text so mechanisch angewandt, daß in einem Falle, in dem sich dieselbe Liste 
zweimal findet, einmal mit und das andere Mal ohne einen bestimmten Namen, mehrere 
Namen in der einen Version in eine und in der anderen in eine andere Gruppe fallen. Die 
Gliederung in Gruppen zu je fünf Namen ist also bedeutungslos. Da die zwanzig Namen 
aber sicherlich als in Gruppen gegliedert zu denken sind, bietet sich uns die andere Möglich- 
keit an, daß es sich statt um vier Gruppen mit je fünf Namen um fünf Gruppen mit je 
vier Namen handelt. 

Bei dieser Anordnung fallen nicht nur die oben erwähnten zusammengehörigen Namen 
Cozcateca und Nonoualca, sondern auch die zweimal auftretenden, offengestanden un- 
erklärlichen Paare von Namen im Singular jeweils in eine Gruppe. Schreiben wir 
nun alle Namen gleichmäßig im Plural und in etwas mehr üblicher Orthographie, so sieht 
unsere Liste jetzt folgendermaßen aus: 


Gruppe I: Panteca, Itzcuintzonca, Tlematepehua, Tlequaztepehua; 
Gruppe II: Tezcatepehua, Tecolotepehua, Tochpaneca, Cempoalteca; 
Gruppe III: Cuetlaxteca, Cozcateca, Nonoalca, Cuitlapiltzinca; 
Gruppe IV: Aztateca, Tzanatepehua, Tetetzinca, Teuhxilca; 

Gruppe V: Zacanca, Cuixcoca, Quauhchichinolca, Chiuhnauhteca. 


Die entsprechenden Ortsnamen, die wir zur Lokalisierung brauchen, sind die folgenden: 


Gruppe I: Pantlan, Itzcuintzonco, Tlematepec, Tlequaztepec; 
Gruppe II: Tezcatepec, Tecolotepec, Tochpan, Cempoallan; 
Gruppe III: Cuetlaxtlan, Cozcatlan, Nonoalco, Cuitlapiltzinco; 
Gruppe IV: Aztatlan, Tzanatepec, Tetetzinco, Teuhxilco; 
Gruppe V: Zacanco, Cuixcoc, Quauhchichinolco, Chiuhnauhtlan. 


Daß diese Gruppierung einen realen geographischen Sinn hat, wird dadurch 
bewiesen, daß mehrere dieser Ortsnamen in der Marschroute einer Gruppe von Tolteken 
und sie begleitender Jägerstämme erwähnt werden, und zwar jeweils zwei oder drei, die 
in unserer Liste zur selben Gruppe gehören, während des gleichen Marschtages! Die Ent- 
sprechungen sind folgende: 


1. Tlematepec und Tlequaztepec von Gruppe I: zweiter Marschtag; 
2. Cuetlaxtlan, Nonoalco und Cozcatlan von Gruppe III: fünfter Tag; 
3. Aztatlan und Tzanatepec von Gruppe IV: erster Tag. 


Der auffallende Unterschied in der Reihenfolge, in der diese Orte in den zwei Listen 
aufgezählt werden, stellt uns die Aufgabe, für die Liste der zwanzig Toltekenstädte bzw. 
für die verlorengegangene Bildkarte, auf der sie beruht, eine Leseordnung zu finden, die 


8 W. Krickeberg, Die Totonaken, in: Baessler-Archiv VII (Berlin 1918—1922) S. 34. 
9» K.T. Preuss und E. Mengin, ebd. S. 57—59. 
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uns gestattet, diese Bildkarte und den erwähnten Marsch gedanklich zur Deckung zu 
bringen, unabhängig davon, wieviel Orte beider Listen wir lokalisieren können. Die 
Marschroute muß ja mehr oder weniger einer Linie folgen, selbst wenn es eine Zickzack- 
linie wäre. Die geographische Anordnung der fünf Gruppen von Städten muß also eine 
solche sein, die dieser linienmäßigen Aufzählung der Orte der Marschroute nicht wider- 
spricht. 

Die einzige Lesung, die diesen Anforderungen genügt, ist in der Reihenfolge Norden— 
Osten— Zentrum — Westen— Süden für die fünf Gruppen und Norden—Osten— 
Westen—Süden für die vier Namen jeder Gruppe. Dabei muß die Bildkarte 
beim Lesen so gedreht worden sein, daß der gelesene Teil jeweils oben lag, d.h. in 
derselben Weise, in der die erhaltenen Karten der Historia Tolteca- 
Cichimeca gelesen worden sind 2°. 


I. NORDEN: 
1 
Beer 
4 
2 III. ZENTRUM: - 
H N er o 
4 
> en 3 2 D 5 
> 4 5 
y 
Euiuin€ 
I 
:NIANS'A 


‚Setzen wir nun zu den Nummern dieses Schemas die entsprechenden Namen, so muß 
die Bildkarte des Toltekenreiches die folgende Verteilung gezeigt haben, bei der die 
Namenfolge völlig ungeordnet zu sein scheint, wenn man nicht das obige Zahlenschema in 
Betracht zieht: 

I. NORDEN: 
1. Panteca 


3. Tlematepehua 2. Itzcuintzonca 
4. Tlequaztepehua 


IV. WESTEN: IIl. ZENTRUM: II. OSTEN: 
2. Tzanatepehua 1. Cuetlaxteca 3. Tochpaneca 
1. Aztateca 4. Teuhxilca 3. Nonoalca 2. Cozcateca 4. Cempoalteca 1. Tezcatepehua 
3. Tetetzinca 4. Cuitlapiltzinca 2. Tecolotepehua 
V. SÜDEN: 


4. Chiuhnauhteca 
2. Cuixcoca 3. Quauhchichinolca 
1. Zacanaca 


10 Ebd., Tafeln XVII—XX, S. 67—71. 
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Die diesen Völkernamen entsprechenden Orts-, d. h. Städtenamen wären die folgenden, 
wobei wir die auf dem Toltekenmarsch berührten Orte hervorheben: 


I. NORDEN: 


1. Pantlan 
3. Tlematepec 2. Itzcuintzonco 
4. Tlequaztepec 


IV. WESTEN: Ill. ZENTRUM: IIS>OSTEN? 
2. Tzanatepec 1. Cuetlaxtlan 3. Tochpan 
1. Aztatlan 4. Teuhxilco 3. Nonoalco 2. Cozcatlan 4. Cempoallan 1. Tezcatepec 
3. Tetetzinco 4. Cuitlapiltzinco 2. Tecolotepec 
V.SÜDEN: 


4. Chiuhnauhtlan 
2. Cuixcoc 3. Quauhchichinolco 
1. Zacanco 


Diese Leseordnung erfüllt die oben gestellte Bedingung, indem sie für die erwähnte 
Toltekengruppe eine mögliche und — wenn man so sagen will — sinnvolle Marschroute 
ergibt, nämlich vom Westen (Aztatlan und Tzanatepec, erster Marschtag) über den Norden 
(Tlematepec und Tlequaztepec, zweiter Tag) nach dem Zentrum (Cuetlaxtlan, Nonoalco 
und Cozcatlan, fünfter Tag). Zwischen den beiden letztgenannten Orten kommen die 
Tolteken nach Tollan, das also im eigentlichen Zentrum unseres rekonstruierten Schemas 
des Toltekenreiches gelegen war. Da nun ihre Wanderung nach den Orten der mittleren 
Gruppe — mittlere sowohl im Sinne der Aufzählung als auch im topographischen Sinne — 
keine weiteren der in der Liste von zwanzig Namen aufgezählten Städte mehr berührt, 
also wohl weder durch das Gebiet der Ostgruppe noch durch das der Südgruppe gekommen 
ist, müssen die Wandernden, um das Toltekenreich zu verlassen und nach Cholula zu 
kommen, zwischen den Städten dieser beiden Gruppen hindurchgegangen, also nach Süd- 
osten gewandert sein. Da nun die Orte, die sich auf diesem Teil des Marsches lokalisieren 
lassen — z.B. Quauhtitlan und Chapoltepec —, alle südöstlich des heutigen Tula liegen, 
also des Ortes, an dem die Grabungen der letzten Jahrzehnte einen großen Komplex 
sakraler Bauten freigelegt haben und der allgemein als die Hauptstadt des alten Tolteken- 
reiches angesehen wird, liegt der Schluß nahe, daß das während des erwähnten Marsches 
zwischen Nonoalco und Cozcatlan berührte Tollan mit diesem Tula identisch ist. Diese 
Schlußfolgerung wird dadurch bestärkt, daß sich westlich des heutigen Tula ein Nonoalco 
lokalisieren läßt, also genau dort, wo es auch in unserm Schema liegt. Das muß aber nun 
bedeuten, daß Tollan, obwohl es in der Aufzählung der zwanzig Städte des Reiches über- 
haupt nicht erwähnt wird, zur Zentralgruppe gehört hat und dann doch wohl deren 
Hauptstadt gewesen sein wird. Mit der Lokalisierung von Tollan und Nonoalco — bei 
den andern Orten der Zentralgruppe ist uns diese leider nicht gelungen — haben wir also 
zweierlei erreicht: einerseits die Entdeckung der in der Liste selber nicht genannten Haupt- 
stadt der Städte dieser Gruppe, anderseits ihre Verankerung in der topographischen Wirk- 
lichkeit. 

Das gleiche entdecken wir nun in der Südgruppe. Zwei der vier Namen dieser Gruppe 
stimmen mit zwei der vier Untergruppen der Tenanca oder Teotenanca („eigentliche“, 
„wirkliche Tenanca“) überein, so wie sie uns der indianische Schriftsteller Chimalpahin 
überliefert hat, der selber zu diesem Volk gehörte, wie die nachstehende Gegenüber- 
stellung zeigt, in der wir die beiden Listen gemeinsamen Namen kursiv hervorheben: 
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SÜDGRUPPE: Zacanca Cuixcoca Quauhchichinolca Chiuhnauhteca 
(TEO)JTENANCA: Caixcoca Temimilolca Ihuipaneca Zacanca "* 


Da uns im alten Mexiko typischerweise alle irgendwie wichtigen Personen, Gruppen, 
Orte und Länder unter mehr als einem Namen entgegentreten, dürfen wir wohl annehmen, 
daß die restlichen zwei Namen der Südgruppe den andern zwei Untergruppen der 
(Teo-)Tenanca entsprechen. Das Ganze bedeutet aber, daß, genauso wie in der Aufzählung 
der Städte der Zentralgruppe, der Name „Tollan“ bzw. der seiner Bewohner, also 
„Tolteca“, fehlt, zu der Südgruppe der Name Teotenanco bzw. Teotenanca hinzu- 
zudenken ist. Nun gab es tatsächlich noch am Anfang der Kolonialzeit südlich von Tollan 
— bedeutend weiter entfernt als das oben als westlich von ihm lokalisiert erwähnte 
Nonoalco — ein „Tenango“, das als einziger unter den vielen noch heute so genannten 
Orten den auszeichnenden Zusatz „Teo“ trug. Es handelt sich um das heutige „Tenango 
del Valle“ im Hochtal von Toluca. 

Bei unserer Suche nach Orten, die den vier Städten der Südgruppe unserer Liste ent- 
sprechen, haben wir nun sehr viel mehr Erfolg als bei der Zentralgruppe, denn im Umkreis 
von Tenango del Valle finden wir: 1. mehrere „Zacango“ — die Hälfte aller heute diesen 
relativ seltenen Namen tragenden Orte; 2. „Chiuhnauhtecatl“ als Namen des erloschenen 
Vulkans, der heute Nevado de Toluca heißt, und in der Nähe die Namen „Chiuhnauh- 
apan“ und „Chiuhnauhatenco“ für den Lerma-Fluß; 3. „Cuixcoc“ in dem 1579 er- 
wähnten „Cuixcocingo“ und 4. „Quauhchichinolco“ in dem heutigen „Cuachichinola“. 
Um das Maß der Übereinstimmung mit unserm Schema vollzumachen, liegen der Vulkan 
Chiuhnauhtecatl und der Fluß von Chiuhnauhapan- Chiuhnauhatenco im Norden von 
Tenango del Valle, Cuachichinola im (Süd-)Osten, Cuixcocingo im Westen und eines der in 
dieser Gegend so häufigen Zacango — wohl das wichtigste, das ein Teil der Stadt 
Tecualoya ist — im Süden. Während wir also in der Zentralgruppe — außer der in der 
Liste gar nicht genannten Hauptstadt — nur einen Ort lokalisieren konnten, liegen hier 
alle vier topographisch fest. Das Schema entspricht der Wirklichkeit: die Städte der 
Südgruppe liegen südlich von denen der Zentralgruppe; und in beiden liegen die einzelnen 
Städte in einer dem Schema entsprechenden Anordnung um die — nicht genannte — 
Hauptstadt herum. 

Nachdem es uns nun gelungen ist, die ungenannten Namen der Hauptstädte zweier 
Gruppen oder Provinzen, wie wir wohl jetzt sagen dürfen, zu interpolieren, wenden wir 
uns den anderen Provinzen zu. Von den vier Städten der Westprovinz ist uns nur eine 
aus anderen Quellen bekannt: Aztatlan, das mit Aztlan, der Heimat der Azteken, identi- 
fiziert wird ?. In einer Entfernung von Tula, die etwa der bis Teotenanco-Tenango del 
Valle entsprechen würde, ist heute kein Aztlan oder Aztatlan bekannt. Aztlan gehörte aber 
nach einer Reihe von Berichten zu einer „Provinz“, deren Hauptort (Teo-)Colhuacan war. 
Dieses Colhuacan, das in allen alten Traditionen eine ganz besonders bedeutende Rolle 
spielt, aber bisher nie zufriedenstellend lokalisiert worden war, läßt sich nun mit dem 
heutigen San Isidro Culiacin am Fuße des gleichnamigen Berges (der also der alte 
„Colhuacatepetl“ wäre) identifizieren, das im Staate Guanajuato gelegen ist. Das Wasser, 
das in den alten Berichten Aztlan von Colhuacan trennt, wäre also der Lerma-Fluß (wie 
das schon der alte Munoz Camargo als möglich hinstellt 13), der am Fuße des Colhua- 
catepetl vorbeifließt. 

Diese Identifizierung beruht auf folgenden Fakten und Überlegungen: 


1 Chimalpahin Quauhtlehuanitzin, D. de S. A. M., Das Memorial breve acerca de la fundaciön 
de la ciudad de Culhuacan (Stuttgart 1958) S. 87. 

'® F. Alvarado Tezozomoc, Crönica Mexicayotl (Mexico 1949) S. 21—22. 

® D. Mufoz Camargo, Historia de Tlaxcala (Mexico 1892) S. 10. 
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1. „Colhuacan“ oder „Culhuacan“ (unsere Quelle schreibt „Coluacan“) und „Culiacan“ 
sind schon im 16. Jahrhundert gebräuchliche Schreibweisen für den gleichen Ort. 

2. Der Sechstagemarsch toltekischer Abgesandter, die nach der „Historia Tolteca- 
Chichimeca“ von Cholollan (Cholula) zum Berg von Colhuacan und den „Sieben Höhlen“ 
(Chicomoztoc) gehen, um sieben Jägerstämme als Hilfskräfte zu holen, führt um wenige 
Kilometer nach San Isidro Culiacän, wenn man für den fünften und sechsten Marschtag 
zusammengenommen (die fünfte Übernachtungsstelle läßt sich nämlich — als einzige — 
nicht lokalisieren) das Doppelte der Entfernung des ersten Marschtages ansetzt. 

3. Ebenso führt um nur wenige Kilometer über San Isidro Culiacän hinaus die Ent- 
fernungsangabe „Mexico-Chicomoztoc—= 50 leguas“, die wir in der „Relaciön de Tepeaca“ 
von 1579 finden, in der die Entfernung zwischen Tepeaca und Mexico City als 27 leguas 
angegeben wird. 

Unsere Identifizierung von (Teo-)Colhuacan mit San Isidro Culiacän, die schon einmal 
von dem mexikanischen Historiker Orozco y Berra vorgeschlagen worden war, leider 
ohne Argumente und deshalb ohne Echo in der Fachwelt, ist von ganz besonderer Be- 
deutung, nicht nur weil sie zwei berühmte Ortlichkeiten direkt festlegt (Colhuacan und 
Chicomoztoc) und eine dritte indirekt (Aztlan-Aztatlan) und dadurch mit zwei extremen 
Lokalisierungen Schluß macht, nämlich entweder an der Pazifischen Küste (Culiacan im 
Staate Sinaloa) oder aber im Tale von Mexiko (identisch mit dem dortigen Culhuacän), 
sondern weil sie uns zeigt, daß das Toltekenreich Gebiete umfaßte, die bei seinem Zerfall 
von der seßhaften Bevölkerung aufgegeben und von den Chichimeken, den schweifenden 
Stämmen des Nordens, in Besitz genommen wurden. Zu diesem Thema werden wir weiter 
unten zurückkehren. 

Dies mit dem heutigen Culiacän im Staate Guanajuato identifizierbare Colhuacan muß 
die von uns gesuchte Hauptstadt der Westprovinz gewesen sein, womit es sehr gut über- 
einstimmt, daß Aztlan-Aztatlan in den Berichten über die Azteken als westlich von 
Colhuacan und Chicomoztoc gelegen geschildert wird, so wie es auch in unserm Schema 
im Westen der Westprovinz liegt. 

Was nun die Frage nach der Hauptstadt der Ostprovinz betrifft, so liegen die Dinge hier 
formell weniger schlüssig, sind aber sachlich genauso überzeugend wie in den bisherigen 
drei Fällen. Zwischen Tula und Tulancingo, dem alten Tollantzinco, das in den Tradi- 
tionen der Tolteken eine ganz besondere Rolle spielt, finden wir ein Zempoala, das dem 
Cempoalan der Liste entspricht, das unserm Schema nach im Westen der Provinz lag. Orte 
des Namens Tezcatepec gibt es im weiteren Umkreis von Tulancingo heute zwei, von 
denen das östlich davon gelegene dem Tezcatepec des Schemas entsprechen würde. Die 
beiden andern Städte haben wir nicht lokalisieren können, denn das Tuspan, das im 
16. Jahrhundert nicht allzuweit von Tulancingo erwähnt wird und das dem Tochpan der 
Liste sprachlich entsprechen würde, liegt im Süden, während es dem Schema nach im 
Norden liegen müßte. Auf jeden Fall weisen die zwei Städte, die wir lokalisieren können, 
auf Tulancingo, also das alte Tollantzinco, als die Hauptstadt dieser Provinz hin, wobei 
wir natürlich zugeben müssen, daß unsere Argumentation in diesem Falle nur zur Fest- 
stellung großer Wahrscheinlichkeit führt, aber schlüssiger Beweisführung ermangelt. 

Was nun den Namen der Hauptstadt der Nordprovinz betrifft, so finden wir für ihn 
keinerlei Anhaltspunkte in dem uns zur Verfügung stehenden Material, und ebenso ist es 
uns nicht möglich gewesen, auch nur eine der vier Städte dieser Provinz zu lokalisieren. 
Damit bleibt natürlich die Lage dieser ganzen „Nord“-Provinz unsicher. Erschließen 
können wir diese Lage nur aus der oben besprochenen toltekischen Marschroute. Diese 
zeigt uns einerseits, daß die Wandernden von den berührten Städten der Westprovinz direkt 
in Städte der Nordprovinz gekommen sind, was ja nur bedeuten kann, daß diese beiden 
Provinzen sehr nahe beieinander gelegen haben; anderseits zeigt die Lokalisierung mehrerer 
Orte der dritten und vierten Tagesroute weit im Süden, daß die Tolteken zwischen der 
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Nord- und der Zentralprovinz zuerst nach Südosten und erst dann wieder nach Nordosten 
gingen, was zu dem Schluß führt, daß die „Nord“-Provinz nur wenig nordöstlich der 
Westprovinz gelegen haben kann. Über diese Folgerungen kommen wir aber nicht hinaus. 

Die Feststellung von vier der fünf in der Liste nicht genannten Provinzhauptstädten 
ist von größter Bedeutung, denn bei Colhuacan, Tollantzinco und vor allem Tollan selber 
handelt es sich ja um die Orte, die in der Geschichte der Tolteken die wichtigste Rolle 
gespielt haben und deren Fehlen in unserer Liste so befremdend wirkt. Sie müssen eben 
auch ungenannt in.de m Sinne als in unserer Liste vorhanden gefühlt worden sein, daß 
die vier Städte der Zentralprovinz kollektiv als „Tolteken“ bekannt waren (im engeren 
Sinne des Wortes, d.h. als Bewohner der Provinz, deren Hauptstadt Tollan war), die der 
Ostprovinz als Tollantzinca, die der Westprovinz als Colhua und die der Südprovinz als 
Tenanca. 

Wir können jetzt unsere Lokalisierungen folgendermaßen in das oben gegebene Schema 
einbauen, in dem wir nur die lokalisierten Städte zeigen: 


TOLLAN- 


Aztateca COLHUA Nonoalca | TOLTECA Cempoalteca TZINCA Tezcatepehua 
von VON von VON von von 
Aztatlan |COLHUACAN Nonoalco TOLLAN Cempoallan Tezcatepec 


TZINCO 


Chiuhnauhteca 
von 
Chiuhnauhtlan 


TENANCA 
VON 
TENANCO 


Quauhchichinolca 
von 


Quauhchichinolco 


Cuixcoca 
von 
Cuixcoc 


Zacanca 
von 
Zacanco 


Von den zwanzig Namen haben wir nur acht lokalisieren können; aber dadurch, daß es 
uns gelang, vier weitere Namen hinzuzufügen und zu lokalisieren, wird deutlich, wie 
weitgehend die Übereinstimmung zwischen Schema und Wirklichkeit ist, die sich Nadıl 
weisen läßt. Das berechtigt uns zu dem Schluß, daß auch die Lage der übrigen Städte 
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dem kosmischen Schema der fünf Himmelsrichtungen entsprochen haben wird. Es handelt 
sich offensichtlich um eine ganz große Konzeption, die entweder in eine bereits bestehende 
Wirklichkeit hineingelesen worden ist oder aber als Plan für die Formung dieser Wirk- 
lichkeit gedient hat. (Siehe die Karte!) 

Städte der dritten, also mittleren, Gruppe unserer Liste lagen auch geographisch in der 
Mitte; und wiederum in der Mitte dieser Zentralprovinz lag Tollan oder Tula, das also 
zugleich Hauptstadt der Zentralprovinz und Reichshauptstadt war. Tullan lag also nicht 
nur im Mittelpunkt eines mythischen Toltekenreiches, wie Seler annahm, sondern auch 
im Zentrum des wirklichen Reiches! 

Um Tula herum lagen, wie wir aus anderen Quellen wissen, den vier Himmelsrichtungen 
entsprechend, vier heilige Berge, deren Lage wir kennen, und jeder dieser vier Berge 
scheint zu einem der vier Teile gehört zu haben, in die die Zentralprovinz sich gliederte. 
Der Nonoalca-Berg (Nonoalcatepetl) z.B. lag im Westen von Tula, also dort, wo Nono- 
alco lag. 

Jenseits der vier Teile der Zentralprovinz lagen die übrigen vier Provinzen des Reiches. 
So wie die vier heiligen Berge und die vier Teile bzw. Städte der Zentralprovinz nördlich, 
östlich, westlich und südlich von Tula gelegen waren, so auch die andern vier Provinzen. 
Drei von diesen, nämlich die Ostprovinz, die Westprovinz und die Südprovinz, lagen, 
wie unsere Lokalisierung ihrer Hauptstädte zeigt, mehr oder weniger genau östlich, 
westlich und südlich von Tula und der Zentralprovinz. Nur die Nordprovinz muß, wie 
wir aus der Marschrichtung der Toltekenwanderung während des dritten und vierten 
Tages sahen, nicht eigentlich nördlich von der Zentralprovinz, sondern nordöstlich von 
der Westprovinz und dieser sehr nahe gelegen gewesen sein, aber immerhin nördlicher als 
alle anderen Provinzen des Reiches, so daß sie mit Fug im Schema der Dinge als „Nord- 
provinz“ zählen konnte. 

Wir haben hier ein schönes Beispiel für die Angleichung der staatlichen Gliederung an 
das durch die Weltrichtungen bestimmte Weltbild, das für die archaischen Hochkulturen 
der Neuen Welt ebenso charakteristisch war wie für die der Alten. In Mexiko ist dies das 
erste Mal, daß wir die Auswirkung dieser Ideen an einem konkreten Fall studieren können. 
Unsere Rekonstruktion ist nicht in dem Sinne neu, daß sie eine ältere Rekonstruktion 
korrigiert, sondern in dem Sinne, daß sie ein bisheriges völliges Vakuum ausfüllt. Vor 
unserer Rekonstruktion wußte man eigentlich nichts vom Toltekenreiche als solchem. Man 
kannte weder seine geographische Lage als Ganzes noch seine Gliederung. Deshalb gab 
es bislang auch keine Karte des Toltekenreiches, sondern nur einzelne Lokalisierungs- 
versuche, sämtlich östlich oder südlich von der Reichshauptstadt, die dadurch seltsam an 
die Grenze des Reiches gedrängt zu sein schien. Das Toltekenreich hatte etwas so Un- 
wirkliches an sich, daß es uns nicht verwundern kann, noch 1953 bei Disselhoff von seinem 
Zweifel zu lesen: „Wenn es ein ‚Reich‘ von Tollan gab ...“ '% Jetzt wissen wir nicht nur, 
daß es wirklich bestanden hat, sondern wie es gegliedert war — als Abbild des Kosmos. 
Was uns zu diesem Verständnis verholfen hat, war die Suche nach dem Elementarsten: 
wo dieses Reich und seine Teile denn eigentlich gelegen gewesen seien. Aus der Antwort 
auf diese Frage, so fragmentarisch sie auch bleiben mußte, erwuchs das übrige von selber. 


+ 


Über die Organisation des Toltekenreiches erfahren wir aus unserer Analyse der Liste 
der zwanzig Namen nichts weiter, als daß es eben in fünf Provinzen gegliedert war. Aber 
etwas Weiteres sehr Wichtiges lernen wir doch, nämlich wie die Bevölkerung des Reiches 
ethnisch zusammengesetzt war. Sehen wir uns die zwanzig bzw. vierundzwanzig Namen 
— der fünfundzwanzigste fehlt ja noch — einmal etwas näher an, so finden wir nur 
wenige bekannte Namen, unter diesen aber zwei sehr bekannte, deren Zugehörigkeit 


14 H.D. Disselhoff, Geschichte der altamerikanischen Kulturen (München 1953) S. 94. 
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zum Toltekenreich von höchstem Interesse ist, denn sie wirft ein Schlaglicht auf den multi- 
nationalen Charakter dieses politischen Gebildes. Diese zwei Namen sind die der Panteca 
von Pantlan und der Aztateca von Aztatlan. Panteca ist ein anderer Name für die 
Cuexteca oder Huaxteken, wie wir sie heute nennen ®. Aztatlan, d.h. der zu Aztateca 
gehörende Ortsname, ist, wie wir bereits sahen, dasselbe wie Aztlan, die Urheimat der 
Azteken, die also nicht nur „Azteca“, sondern auch „Aztateca“ geheißen haben müssen. 
Huaxteken und Azteken sind Völker, von deren Zugehörigkeit zum Toltekenreich wir 
bisher nichts wußten. 

Es ist zunächst interessant, daß wir die Panteken bei unserer Analyse, nicht wie Seler, 
den späteren Wohnsitzen der Huaxteken an der Golfküste entsprechend, annahm, im 
Osten von Tula lokalisiert haben, sondern im Norden; die Azteken dagegen, in Über- 
einstimmung mit allem, was die aztekischen Berichte über die Lage ihrer Urheimat Aztlan- 
Aztatlan aussagen, im Westen. Diese Berichte erzählen, wie wir oben sahen, daß Aztlan- 
Aztatlan in einer Gegend im Westen gelegen sei, deren wichtigste Stadt Colhuacan war. 
Dasselbe berichtet die „Historia Tolteca-Chichimeca“. Alle diese Quellen sprechen von 
den Colhua, d.h. den Bewohnern von Colhuacan-Cohuacatepec, als Tolteken, aber es 
scheint bisher immer angenommen worden zu sein, daß es sich um Tolteken außerhalb 
des Toltekenreiches handele. Da unsere Analyse gezeigt hat, daß die in der Liste der 
zwanzig Toltekenstädte genannten Aztateca im Westen von Tula wohnten und daß ihre 
Provinzhauptstadt Colhuacan hieß, ist es klar, daß es sich um das sonst gewöhnlich 
„Azteken“ genannte Volk handelt und daß sowohl diese Azteken wie die Colhua zum 
Toltekenreich gehörten. 

Unsere Lokalisierung der Panteken-Huaxteken in der Nordprovinz und der Azteken 
in der unmittelbar anschließenden Westprovinz führt aber noch zu einem anderen wich- 
tigen Ergebnis: Huaxteken und Azteken waren damals Nachbarn, zwar nicht unmittel- 
bare, wie unsere Karte lehrt, aber doch mittelbare. Das erklärt zum ersten Male eine Reihe 
von alten Nachrichten über ganz spezifische Beziehungen zwischen Azteken und Huax- 
teken, die bisher völlig unverständlich waren. Warum nannten die Azteken von allen 
Völkern, die sie kannten, ausgerechnet nur die Huaxteken „toueyo“, d. h. „Unsere Näch- 
sten“, „Unsere Nachbarn“? %# Wie konnte man es erklären, solange man immer nur an 
die Wohnsitze der Huaxteken an der Golfküste dachte, daß die Azteken berichten, in 
ihrer Urheimat Aztlan sei ihr erster Herrscher der jüngere Bruder des Herrschers der 
Huaxteken gewesen? 17 Und wie soll man den Namen des Ortes „Wo die Huaxteken 
weinten“ (Cuextecatl ichocayan) verstehen, an den die Azteken kurz nach ihrer Abwande- 
rung aus Aztlan kommen? 1? Dieser Name hat offensichtlich mit einem historischen Ereignis 
zu tun, denn in der Bilderschrift, die Codex Boturini oder Tira de la Peregrinaciön genannt 
wird, folgt dieser Ortsname auf die Darstellung der Trennung der Azteken von anderen 
Stämmen, deren Sprecher gleichfalls weinend dargestellt wird. Greifen wir nun erneut auf 
unsere oben erwähnte, noch unveröffentlichte Rekonstruktion der Wanderroute der 
Azteken zurück, so sehen wir, daß dieser Ort „Wo die Azteken weinten“ tatsächlich in 
nächster Nähe des Teils der Nordprovinz des Toltekenreiches gelegen haben muß, der 
von den Panteken, d.h. den Huaxteken, bewohnt war; und daß von dem nächsten Ort, 
„Im Rachen der Schlange“, gesagt wird, er sei „gegenüber Panuco“, d.h. gegenüber dem 
Panteken- oder Huaxtekenland, gelegen gewesen, denn der Ortsname Pan(u)co gehört 
zu Panteca ebenso wie Pantlan. 

Die Zugehörigkeit dieses in jeder Beziehung eine Sonderstellung einnehmenden Volkes 


'® Fray B. de Sahagün, Historia general de las cosas de Nueva Espafa, Buch X, Kap. 29, Bd. 3 
(Mexico 1956) S. 203—204. 

16 Epd. 

17 F. Alvarado Tezozomoc, op. cit. (Anm. 12) $.15. 

18 Vgl. E. Seler, op. cit. (Anm. 3) S. 39. 
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zum Toltekenreich ist von höchstem Interesse. Die Huaxteken sprechen eine Mayasprache, 
gehören aber kulturell nicht zu den anderen Mayavölkern in Südmexiko und Guatemala, 
von denen sie sich getrennt haben müssen, ehe deren großartige und ganz anders geartete 
Kulturentwicklung begann, sondern zu den anderssprachigen Völkern Zentralmexikos, 
mit denen sie zusammenlebten. Gleichzeitig besaßen sie eine Reihe von in ganz Meso- 
amerika auffallenden Eigenheiten, z.B. bedeckten die Männer ihre Schamteile nicht, die 
Kultbauten hatten kreisrunden und nicht rechteckigen Grundriß, usw. Mehrere dieser 
Eigenheiten hatten die Huaxteken mit den Tarasken gemeinsam, von denen sie bei der 
Ankunft der Europäer weit entfernt lebten, so daß diese kulturellen Übereinstimmungen 
bisher völlig unverständlich waren. Jetzt stellt sich heraus, daß beide Völker — oder 
zumindest Teile beider Völker — einmal zum Toltekenreich gehörten und in dessen west- 
lichen Teilen Nachbarn gewesen sein müssen, ohne daß wir allerdings bisher sagen könnten, 
unter welchem der Namen unserer oben besprochenen Liste sich die Tarasken verbergen, 
so wie wir das bei Azteken und Huaxteken tun konnten. 

Zum Toltekenreich gehörten also, wie wir aus diesen Beispielen sehen, Völker ver- 
schiedenen Ursprungs, verschiedener Sprache und verschiedener Sitten. 


x 


Wenn wir uns nun fragen, wer die Nachbarn dieses Reiches waren und welche Rolle 
diese bei seinem Untergang gespielt haben, so sind die interessantesten unter ihnen un- 
zweifelhaft die Chichimeken im Norden und vor allem Nordwesten. 

Zwei große Völkernamen sind es, die die mexikanische historische Tradition beherrschen: 
Tolteken und Chichimeken. Die beiden Namen verkörpern den Gegensatz zwischen 
städtebauender Hochkultur und schweifendem Jägertum. Aber wenn sie auch ursprünglich 
nur diesen Sinn haben, so finden wir sie doch auch in den alten Berichten kombiniert, um 
die historische Mischung beider Komponenten auszudrücken. 

Im Sprachgebrauch der alten Autoren sind die eigentlichen „Tolteken“ nicht die Be- 
wohner des von uns so genannten Toltekenreiches von Tollan-Tula, sondern die Olmeken 
von Cholollan-Cholula, östlich vom Tal von Mexiko, von denen ein Teil auch im Südosten 
des Tales von Mexiko selber wohnte. Dies ist die älteste Gruppe von Völkern, von denen 
die Tradition der Indianer zu berichten weiß. 

Während nun diese Völker stets entweder „Olmeken“ oder „Tolteken“ genannt werden, 
stehen wir in bezug auf die Bewohner des Toltekenreiches vor der zunächst verwirrenden 
Tatsache, daß diese das eine Mal „Tolteken“, das andere Mal aber „Chichimeken“ genannt 
werden. Die Lösung des Widerspruchs liegt in ihrem dritten und eigentlichen Namen 
„Tolteca-Chichimeca“ — auf deutsch würden wir besser umgekehrt „Chichimeken-Tol- 
teken“ sagen, d.h. „chichimekische Tolteken“. 

Die „olmekischen Tolteken“, wie wir die Tolteken von Cholula nennen können, waren 
die eigentlichen, unvermischten Vertreter der mesoamerikanischen Hochkultur. Im Gegen- 
satz zu ihnen standen als „chichimekische Tolteken“ diejenigen Tolteken, die weiter nach 
Nordwesten vorgestoßen und dabei in Beziehung zu den Chichimeken getreten waren, 
die einen Großteil des Nordens der heutigen Republik Mexiko bewohnten, und sich teil- 
weise mit ihnen vermischt hatten — oder vielleicht sollten wir besser sagen: sich teilweise 
mit ihnen verbunden hatten, denn die beiden Komponenten scheinen weitgehend getrennt 
geblieben zu sein, auch wenn sie sich mit der Zeit sprachlich und kulturell aneinander an- 
glichen. Je nach dem nun, welche Seite man in dieser Kombination hervorheben und 
welchen Kontrast man herausstellen wollte — ob mit den eigentlichen Chichimeken oder 
den Olmeken —, sprach man von diesen chichimekischen Tolteken einfach entweder als 
„Tolteken“ oder als „Chichimeken“. Die hieraus entstehenden Widersprüche lassen sich 
durch sorgfältige Analyse in jedem Falle aufklären. 

Im Gegensatz zu den toltekischen „Chichimeken“ wurden die eigentlichen jägerischen 
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Chichimeken auch Teochichimeken genannt, d. h. „wirkliche Chichimeken“. Diese wohnten 
teils frei nördlich vom Toltekenreich, teils als Vasallen der Tolteken im Reich selber, be- 
sonders in der West- und wohl auch der Nordprovinz. Die Azteken ziB., die in der 
späteren Geschichte Mexikos eine so entscheidende Rolle spielten, waren in der Masse ihrer 
Bevölkerung gar nicht wirkliche Azteken, d.h. Tolteken, sondern nannten sich ae so 
lange so, wie sie im Toltekenreich Vasallen der eigentlichen Azteken waren ". In 
den alten Berichten werden sie „Atenca“, „Uferleute“, oder „Atlacachichimeca ‚„Ufer- 
chichimeken“, genannt, und es wird erzählt, daß ihr Tribut an ihre toltekischen Ober- 
herren, eben die eigentlichen Azteken, aus Fischen und anderem Wassergetier bestand. Die 
„Wasserchichimeken“ scheinen ihren Hauptsitz an dem später ausgetrockneten See von 
Yuriria gehabt zu haben, nicht weit südwestlich von Colhuacan, dem heutigen Culiacan im 
Staate Guanajuato. il 

Als die ae nach Mexiko kamen, wohnten die eigentlichen, jägerischen Chichimeken 
bis an eine Linie nahe von Tula heran, die auf unserer Karte als „Chichimekengrenze 
eingetragen ist. Über diese Grenze schreibt Krickeberg in seinem Buch über die alt- 
mexikanischen Kulturen das Folgende: „Es gehört zu den vielen Rätseln der mesoameri- 
kanischen Kulturgeschichte, daß ein großes Kulturzentrum wie Tula so dicht an der 
Grenze, die damals die Zivilisation von der Barbarei schied, entstehen konnte. Nicht 
weit hinter den Bergen, auf denen es sich im Laufe des 10. Jahrhunderts ausbreitete, 
begannen bereits die Jagdgründe der ‚echten Chichimeken‘.“ ?° A % 

Das ist aber ein falsch gestelltes Problem, denn es handelt sich hier ja nicht um eine 
Situation zur Zeit des Bestehens des Toltekenreiches und noch viel weniger der 
Entstehung des großen Kulturzentrums Tula, sondern um eine sehr späte Situation 
lange nach dem Untergang des Toltekenreiches. Eines der wichtigsten Ergebnisse unserer 
Untersuchungen ist es ja gerade, daß beim Zusammenbruch des Toltekenreiches zwei seiner 
Provinzen von der seßhaften, städtebauenden Hochkultur vollkommen aufgegeben und 
den schweifenden Jäger- und Sammlerstämmen überlassen wurden, nämlich die West- 
und die Nordprovinz, wie unsere Karte zeigt. Erst jetzt wurde die Hochkulturgrenze bis 
nahe an Tula zurückgezogen, das ja jetzt keine Reichshauptstadt und kein Kulturzentrum 
mehr war. Als es dagegen noch beides war, lag die Chichimekengrenze viel weiter nord- 
westlich und Tula selber nicht am Rande, sondern in der Mitte seines Reiches. 

Es war nun aber nicht etwa so, daß die jägerischen Chichimeken die Hochkulturgrenze an 
dieser Stelle zurück geschoben hätten, sondern es waren die Tolteken selber, die 
sie zurück zogen. Warum sie das taten, können wir nicht mit Sicherheit sagen, aber es 
sieht so aus, als sei der Grund eine Klimaverschlechterung gewesen, d.h. ein Trockener- 
werden dieser Gegend, durch das unter anderem der See von Yuriria verschwand, der erst 
nach der spanischen Eroberung künstlich wieder geschaffen wurde. In dieser Gegend — 
es handelt sich um den sogenannten Bajio von Guanajuato — sind wir an der Nordgrenze 
landwirtschaftlich ausreichender Niederschläge, wo eine Reihe von extrem trockenen 
Jahren, von denen die alten Berichte über den Untergang des Toltekenreiches sprechen, 
katastrophale Folgen haben mußte und sehr wohl zu einem völligen Verlassen dieses 
Gebietes durch die seßhafte Bevölkerung führen konnte. Dadurch fiel dieses in die Hände 
der Chichimeken, sowohl der schon hier als Vasallen der Tolteken lebenden, die nun 
durch den Abzug ihrer Oberherrn ihre Freiheit erlangten, als auch der nördlich angrenzen- 
den freien Stämme, die nun in das aufgegebene Gebiet einrückten. Es ist wohl sicher, daß 
es sich hier nicht um ein kriegerisches Eindringen primitiver Sammler- und Jägerstämme 
in das Hochkulturgebiet handelt, das uns im übrigen überhaupt undenkbar erscheint, 
obwohl es immer wieder postuliert worden ist. 


# Chimalpahin Quaubtlehuanitzin, D. de S. A. M., op. cit. (Anm. 10)S.31. 
20 W. Krickeberg, op. cit. (Anm. 2) S. 325. 
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Ob die ‚schon im Toltekenreich, besonders in seinen später aufgegebenen West- und 
Nordprovinzen, als Vasallen der Tolteken lebenden Sammler-, Fischer- und Jägerstämme 
erst nach der ersten Besiedelung dieses Gebietes durch die Tolteken eingewandert sind oder 
ob sie schon vorher dort wohnten und von diesen unterworfen worden sind, wissen wir 
nicht. Auf jeden Fall zeigt ihre abhängige Lage, daß auch sie nicht mit Waffengewalt 
eingedrungen sind. Es läßt sich überhaupt zeigen, daß nur diejenigen Chichimekenstämme, 
die die Hochkultur annahmen — und auch diese erst, nachdem dieser kulturelle Assi- 
milationsprozeß beendigt war, also erst als sie „Ex-Chichimeken“ waren —, eine un- 
abhängige Erobererrolle gespielt haben, wie wir in einer besonderen Arbeit darzustellen 
beabsichtigen. Das schlagendste Beispiel hierfür sind die Chichimeken von Michoacan. 

Da die Chichimeken als sehr volkreich beschrieben werden, muß ihr Übergang zu Seß- 
haftigkeit und Bodenbau — sicher zuerst in den unmittelbaren Grenzgebieten — zu einer 
großen Verschiebung des Kräfteverhältnisses und zu ihrem Übergewicht über die älteren 
Toltekenvölker geführt haben, zugleich aber auch zu einem gefährlichen Bevölkerungs- 
druck, der in dieser klimatischen Grenzlage nur einer Reihe besonders schlechter Jahre 
bedurfte, um eine Krise heraufzubeschwören, deren einzige Lösung Auswanderung und 
Eroberung neuer Gebiete war. So sind es denn die Völker aus dem Westen des Tolteken- 
reiches, die dessen Sturz herbeiführten und in der nachfolgenden Periode der altmexika- 
nischen Geschichte die entscheidenden Rollen spielten. Es waren Völker, die sich zwar 
stolz weiterhin „Chichimeken“ oder sogar ausdrücklich „Teochichimeca“, also „eigentliche, 
wirkliche Chichimeken“ nannten, aber längst aufgehört hatten, dies zu sein. 

Nur in diesem spezifischen und begrenzten Sinne — eben als Ex-Chichimeken — haben 
die Chichimeken eine Rolle beim Untergang des Toltekenreiches gespielt. Es ist voll- 
kommen falsch, wenn Krickeberg behauptet, die Chichimeken — im Sinne der eigentlichen, 
noch jägerischen Chichimeken — hätten Tula zerstört ?t. Nach dem Bericht des indianischen 
Schriftstellers Alva Ixtlilxochitls, der sich auf chichimekische Tradition stützt, lag Tula 
bereits in Ruinen, als die Chichimeken eintrafen ?°. Die Stunde der Chichimeken schlug 
erst, als das Toltekenreich zusammengebrochen war. Erst jetzt konnten sie nach Süden 
und Südosten vorrücken, teils als Hilfsvölker der abwandernden und erobernden Tol- 
teken, teils als vorübergehend unabhängige Kraft. Aber nirgendwo ging der Anstoß zu 
den großen Völkerbewegungen dieser Zeit von ihnen aus. 

Dieser kam nicht von den Chichimeken, sondern von den Tolteken selber, aber nicht 
von den Tolteken des Reiches, die wir bisher kennengelernt haben, auch nicht von denen 
der Westprovinzen, die in den nachfolgenden Ereignissen eine so bedeutende Rolle spielten, 
sondern von noch weiter westlich außerhalb des Reiches im heutigen Staate Jalisco lebenden 
Tolteken ?®. Diese waren, genauso wie die Tolteken der Westprovinz des Reiches, Colhua, 
ein Umstand, der für die weitere Entwicklung von allergrößter Bedeutung war, denn 
wenn der Anstoß zu dem großen Marsch auf die Reichshauptstadt Tula auch von den 
Colhua außerhalb des Reiches ausging, so hätte diese Bewegung sicher nie dieselben 
Dimensionen erreicht, wenn sie nicht die Colhua im Reich hätte mitreißen können. 

So wie die kartographische Festlegung des Colhuacan im Toltekenreich die ent- 
scheidende Entdeckung war, die uns die Rekonstruktion der Lage und Gliederung des 
Toltekenreiches ermöglichte, so war es die Lokalisierung eines zweiten Colhuacan 
außerhalb der Reichsgrenzen, die uns den lange gesuchten Schlüssel zum Verständnis 
des Unterganges des Toltekenreiches in die Hand gab. Dies zweite Colhuacan trug noch 
zwei andere historisch bedeutsame Namen: Tlapallan, „Land der Röte“, und Tonallan, 


21 Ebd. S. 312, 
22 F. Alva Ixtlilxochitl, Obras Histöricas I (Mexico 1894) S. 87. 
23 Unsere Darstellung beruht auf den Ergebnissen neuer Untersuchungen, die unter dem Titel 


„Los tolteca en Jalisco y el Bajio“ in Mexiko erscheinen werden. 
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„Land der Sonne“, und ist mit’ dem heutigen Tonalä in der Nähe von Guadalajara 
identisch, in derselben Gegend, in der es uns gelungen ist, noch zwei weitere Toltekenstädte 
zu lokalisieren. 

Der Untergang des Toltekenreiches stellt sich uns heute so dar: Teile der westlich vom 
Reich lebenden Colhua begannen eine Wanderung nach Osten, in Richtung auf die Reichs- 
hauptstadt Tula, die sie eine Zeitlang beherrschten, nach heftigen inneren Kämpfen aber 
wieder aufgaben, um ihre Eroberungen weiter südöstlich fortzusetzen. Im Laufe dieser 
Eroberungen fiel ihnen das Tal von Mexiko und das Olmekengebiet zu, dessen politisches 
und kulturelles Zentrum Cholula war. 

An dieser ganzen Entwicklung der Dinge hatte die Westprovinz des Reiches, die ja auch 
von Colhua bewohnt war, einen entscheidenden Anteil; die Nordprovinz wurde offenbar 
mit in diese Bewegung hineingerissen; die Süd- und besonders die Ostprovinz dagegen 
scheinen an diesen großen Kämpfen nur sekundär beteiligt gewesen zu sein. 

Die ersten Tolteken, die aus Colhuacan-Tlapallan-Tonallan abzogen und deren Führer 
Ce Acatl Quetzalcoatl war, der auch Topiltzin, „unser Fürst“, genannt wurde, folgten 
einer sehr eigenartigen Route. Statt nämlich von der Westprovinz, die sie zuerst betreten 
haben müssen, direkt in die Zentralprovinz zu gehen, zogen sie zuerst nach Nordosten, 
ein Weg, der sie durch das Gebiet der im Reich lebenden Huaxteken zu den anderen, 
außerhalb lebenden, führte. Erst jetzt bogen sie nach Süden ab, eine Marschrichtung, 
die sie nach Tollantzinco, der Hauptstadt der Ostprovinz, brachte, und erst von hier 
gingen sie nach Tula, so daß sie also die letzte Strecke nicht von Westen nach Osten, 
sondern umgekehrt, von Osten nach Westen wanderten. 

Warum machten sie diesen großen Umgehungsmarsch? Was für eine Vorbevölkerung 
trafen sie in Tollantzinco und in Tollan an? War das Toltekenreich schon damals so 
organisiert, wie wir es oben beschrieben haben? Auf alle diese Fragen können wir bisher 
keine klare Antwort geben, denn aus der ganzen Geschichte des Toltekenreiches kennen 
wir nur das Schlußkapitel: seinen Untergang. Wir wissen, daß das Toltekenreich um 1200 
zugrunde gegangen ist, aber wir wissen nicht, wie und wann es entstanden ist. Falls nicht 
neue Quellen entdeckt werden, die weiter als die bisher bekannten zurückgehen, müssen 
wir uns mit den Antworten auf diese Fragen begnügen, die uns die Archäologen geben 
werden, wenn sie einmal mit ihrer Erforschung des toltekischen Gesamtsiedlungsgebietes 
etwas weiter sind als heute, denn bislang kennen sie ja eigentlich nur die Hauptstadt Tula. 

Im Gegensatz zu den ersten Colhua nahmen die ihnen nachfolgenden Colhuagruppen 
unter der Führung von Herrschern, die sich nach ihren Stammesgöttern „Roter“ und 
„Schwarzer Tezcatlipoca“ nannten, den direkten Weg nach Tula, wo sie alsbald in 
Kämpfe mit der schon vorher eingetroffenen Gruppe unter Ce Acatl Quetzalcoatl um die 
Beherrschung der Reichshauptstadt verwickelt wurden. 

Genau wie die Colhua im Reich, so waren auch die außerhalb seiner Grenzen lebenden 
in vier Gruppen eingeteilt. Die für die spätere mexikanische Geschichte interessanteste von 
diesen war die der Mexitin oder Mexica. Der Gott dieser toltekischen „Mexikaner“, wie 
wir sie auf deutsch nennen, war Huitzilopochtli. Als diese in den nächstgelegenen und 
anscheinend wichtigsten Teil der Westprovinz des Reiches kamen, nämlich nach Aztlan, 
„befreiten“ sie die dort als Vasallen der Azteken lebenden „Ufer-Chichimeken“ am See 
von Yuriria von ihren Oberherren, den wirklichen Azteken, und veranlaßten sie, mit 
ihnen und unter ihrer Führung die Wanderschaft anzutreten. Diese sogenannten, d.h. 
chichimekischen „Azteken“ gaben jetzt diesen Namen auf und nannten sich nach ihren 
neuen Oberherren „Mexitin“ oder „Mexica“, d.h. Mexikaner. Das ist der Ursprung des 
nachmals so berühmt gewordenen Volkes, das wir fälschlich immer noch „Azteken“ 
nennen. Es war wie so viele andere dieser Zeit aus einer toltekischen Oberschicht und einer 
chichimekischen Volksmasse entstanden. 
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Wie die andern drei Colhuagruppen vor ihnen, so setzten sich auch die Mexica gen Tula 
in Bewegung. Was Seler für rein mythisch hielt, nämlich der Aufenthalt der Azteken — 
oder wie wir jetzt sagen sollten: Mexikaner — in Tula ist eine historische Tatsache; und 
eine der alten Quellen gibt uns sogar die Namen der Unterhändler, die Huemac, der 
letzte König von Tula und selber Colhua, zu den Mexica sandte, die damals in Xicococ 
saßen, dem heutigen Jicuco nicht weit nördlich von Tula *. 

Daß es so lange gedauert hat, bis wir die wirkliche Lage der beiden Colhuacan entdeckt 
haben, die uns den Schlüssel für unsere Probleme geliefert haben, hat in den zwei Fällen 
einen ganz verschiedenen Grund. Da das westlich von der Westprovinz des Toltekenreiches 
gelegene, auch Tlapallan oder Tonallan genannte Colhuacan trotz der Abwanderung be- 
deutender Toltekengruppen nicht aus dem Bereich der mesoamerikanischen Hochkultur 
ausschied, haben die alten Mexikaner nie die Kenntnis von seiner Lage verloren, sondern 
wußten, daßesin Jalisco gelegen war, wenn es auch der feindseligen Tarasken wegen schwierig 
genug war, dorthin zu kommen. Diese westliche Lage von Colhuacan-Tlapallan galt noch 
lange Zeit nach der spanischen Eroberung als etwas Selbstverständliches. Die moderne 
Forschung hat sich aber leider dazu verleiten lassen, diese Tradition in Zweifel zu ziehen, 
und hat versucht, die alten Berichte auf das andere, zweifellos auch, nämlich weit im Süd- 
osten der Stadt Mexico bestehende Tlapallan umzudeuten ?. Ich selber habe diese Auf- 
fassung vertreten und mir dadurch jahrelang den Weg zu einer systematischen Suche nach 
diesem Ort im Westen Mexikos versperrt. 

Im Gegensatz zu diesem Colhuacan in Jalisco ging die Kenntnis von der Lage der viel 
näher gelegenen Westprovinz des Toltekenreiches vollständig verloren, als diese von den 
Tolteken aufgegeben wurde und in die Hände der Chichimeken fiel. Die Wiederentdeckung 
der Lage dieses Colhuacan verdanken wir nur einem glücklichen Zufall, nämlich der Er- 
haltung einer kleinen Zahl alter toltekischer Ortsnamen — darunter eben unser Culiacan —, 
die irgendwie die Chichimekenzeit überlebt haben und bis heute in Gebrauch geblieben 
sind. 

Die Azteken oder besser gesagt Mexikaner wußten in diesem Punkte weniger als wir, 
wie wir aus einer interessanten Episode erfahren, die uns der Pater Duran überliefert 
hat. Einer der Könige von Mexico-Tenochtitlan, Moctezuma I., begann eines Tages, sich 
für die Urheimat seiner Vorfahren zu interessieren und versammelte die alten weisen 
Männer um sich, die für die Aufrechterhaltung der historischen Tradition verantwortlich 
waren, und stellte ihnen die Aufgabe, eine Expedition nach Colhuacan und Aztlan zu 
unternehmen. Die Expedition fand statt, kam aber nur bis Tula, denn weiter wußte 
niemand den Weg. Um aber nicht mit leeren Händen zurückzukommen, versetzten sich 
die Expeditionsteilnehmer in einen Trancezustand und flogen im Geiste nach Colhuacan. 
Seler nennt den Bericht von dieser gescheiterten Expedition ein „hübsches Märchen“, und 
Krickeberg wiederholt diesen Ausdruck. Was Seler und Krickeberg nicht gesehen haben, 
ist die interessante geschichtliche Situation — der Verlust zweier der alten Provinzen des 
Toltekenreiches für die mesoamerikanische Hochkultur—, die sich hinter dem Scheitern 
der Expedition verbirgt und deren Rekonstruktion uns durch die Lokalisierung von Col- 
huacan und andern Orten gelungen ist. 


23 W, Lehmann, Die Geschichte der Königreiche von Colhuacan und Mexico (Stuttgart und 


Berlin 1938) S. 379, 
25 Vgl. ebd. S. 335—336. 
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Vom Anfang des 16. bis zum Ende des 18. Jahrhunderts wurde fast das ganze Ge- 
biet der Där al-Islam, die fernliegenden Grenzgebiete ausgenommen, von den drei 
großen Reichen, dem osmanischen, dem safavidischen und dem moghulischen, aufgesogen. 
Dadurch erhält die Geschichte des Islam während dieser Jahrhunderte ein deutlich er- 
kennbares politisches und kulturelles Gepräge. Diese Reiche waren im wesentlichen mit 
ihren eigenen Problemen beschäftigt: die Osmanen hauptsächlich mit Europa, die Safa- 
viden damit, die Shi‘a in Persien zu festigen, und die Moghuls, den ganzen indischen 
Subkontinent ihrem Reich einzuverleiben und einen modus vivendi mit den 
Hindus zu schaffen. Daher zeigten die drei Reiche keine volle Einheitlichkeit in ihrem 
geschichtlichen Verhalten, wie man es von ihnen erwarten sollte, es bestand vielmehr 
eine Art geistiger Wechselwirkung, die ihren eigenen Problemen gegenüber zweitrangig 
war und die doch der Där al-Islam in diesem Zeitraum inmitten der Verschiedenheit 
eine Einheit gab. 

Während dieser Jahrhunderte spielten neben diesen drei Reichen auch die Ozbegen 
Zentralasiens eine bewegte Rolle. Sie erhoben sich zweimal unter Shaybani Khan und 
unter ‘Abd Allah Khan Uzbek zu Reichesgröße und fielen von Zeit zu Zeit in Anarchie 
und Bürgerkriege zurück. Ihr Verhältnis zu den drei Reichen wurde grundsätzlich von 
fast ununterbrochener Feindschaft gegen Persien, von treuer Freundschaft zu den 
Osmanen und von Wachsamkeit gegenüber den Moghuls bestimmt. Sie spielten bei 
wechselnden Bündnissen eine bedeutende Rolle und bildeten das Gleichgewicht der 
Kräfte zwischen den Reichen. 

Babar war teilweise noch vom Geiste der zentralasiatischen Politik beherrscht und 
brachte dieses Erbe und den immer wiederkehrenden Traum von der Wiedereroberung 
Transoxaniens mit nach Indien. Shaybani Khan hatte ihn im Jahre 1500 aus Samargand 
vertrieben. Zu einer Reihe militärischer Niederlagen, die Babar durch die Ozbegen erlitt, 
kam die persönliche Demütigung, daß drei seiner Schwestern entweder von den Ozbegen 
fortgeführt wurden oder daß man sie ihnen als Lösegeld geben mußte !. Eine von ihnen, 
Khanzade Begum, wurde aber von Shah Ismä'il Safavi nach seinem Sieg über Shaybani 
Khan im Jahre 1510 mit der schuldigen Ehrerbietung zurückgegeben ?. Das Königtum, das 
sich Babar im ersten Jahrzehnt des 16. Jahrhunderts in Kabul erkämpft hatte, schien im 
Hinblick auf die zunehmende Macht Shaybani Khans, der 1507 Herat eroberte, ungesichert 
zu sein. Obgleich Babar Qandahar in demselben Jahr einnahm ® — es war die erste Be- 


* Übersetzung. Die englische Umschrift des Original-Manuskriptes wurde beibehalten: sh = sch, 
J = dsch, ch = tsch, dh = engl. stimmhaftes dh, th = engl. stimmloses th, gh = Zäpfchen-r. 
\ Bäbar, Tuzuk (hrsg. von N. Ilminski) (Käzän 1856) S. 24—26; passim Engl. Übers. 
Leyden and Erskine (London 1921) I, S. 14—15, 157; Mirza Haider Dugbhlat, Tirikh-i 
Rashidi, hrsg. v. N. Elias u. E. Denison Ross (London 1895) S. 239. 
: Ri S. 117—118; Leyden and Erskine, I, S. 157; übers. von Beveridge (London 1921) 
‚5.149. 
3% Babar, S. 259—273; Leyden and Erskine, II, S. 44—56; Beveridge, II, S. 330—339. 


266 


Moghulindien und Där al-Islam 


setzung dieser heißumstrittenen Stadt durch die Moghuls —, mußte er sie wieder aufgeben, 
als Shaybani Khan sie dauernd belagerte. Bäbar entschloß sich nunmehr, sich lieber Indien 
zuzuwenden, als Shaybanı Khan Trotz zu bieten *. 

Shaybani Khäns unglückliches Ende 5 im Jahre 1510 bestätigte Shah Ismä‘il in seiner 
Stellung als den mächtigsten Monarchen im Osten des Osmanischen Reiches. Bäbar 
schickte Khan Mirza als seinen Gesandten ® zu dem Safavidenmonarchen, um ihn zu 
seinem Sieg zu beglückwünschen und um persische Hilfe für die Wiedereroberung seiner 
verlorenen Gebiete in Transoxanien zu erbitten. Mit der Unterstützung persischer Hilfs- 
truppen besetzte Babar 1511 (zum dritten Male) Samargand, mußte es aber 1512 wegen 
eines heftigen Angriffes der Ozbegen aufgeben. Eine zweite und viel stärkere persische 
Streitmacht unter Najm-i Thani erzielte einige Anfangserfolge gegen die Özbegen, aber 
das Massaker an den Sunniten, das gegen Babars Rat erfolgt war, rief die Rachsucht 
der Ozbegen hervor. Sie sammelten sich um “Ubaid Allah Khan und Jani Beg und 
brachten Babar und seinen Verbündeten mehrere Niederlagen bei’. Wegen seiner Ab- 
hängigkeit vom schiitischen Persien verlor Babar in Zentralasien die Unterstützung des 
Volkes. Er kehrte schließlich nach Kabul zurück und fand sich mit dem Verlust seines 
angestammten Landes ab. 

Die Unterstützung, die Shah Ismail Babar angedeihen ließ, entsprach der jahr- 
hundertealten Tradition starker Kräfte in Persien, die ihre Oberherrschaft über die un- 
ruhigen Grenzländer Transoxaniens durch örtliche Günstlinge auszudehnen suchten. 
Babar mußte Münzen im Namen Shah Ismäils prägen, die Freitag-khutba in dessen 
Namen lesen lassen ® und überdies noch während seines Transoxanienfeldzuges das 
Lippenbekenntnis zur Shi‘a ablegen °. 

Die Situation änderte sich mit der Eroberung Indiens durch Babar und mit dem Tode 
Shah Ismäils im Jahre 1525, dem sein zehnjähriger Sohn Tahmäsp in der Regierung 
nachfolgte. Die Safaviden erlitten Rückschläge durch die Ozbegen, die unter “Ubaid 
Allah Khan 1525 Merv und Sarakhsh und 1526 Tus einnahmen !%. Babar beobachtete 
interessiert das neue Gleichgewicht der Kräfte, das sich an seiner Nordwestgrenze bildete 
und in dem sein eigenes Reich in Indien am mächtigsten war. Seine Politik blieb jedoch 
eine Politik der treuen Freundschaft zu Persien. Er tauschte mit Tahmasp Gesandt- 
schaften aus *! und bemerkte mit Befriedigung die Erfolge der Gegenoffensive Tahmäsps 
gegen die Ozbegen und seinen Sieg bei Jam *?. Dies belebte wieder Bäbars Ehrgeiz, 
Transoxanien aufs neue zu erobern, und er beauftragte damit Humayan im Jahre 1527 %. 
Aber dieses Unternehmen war nur von zweitrangiger Bedeutung, die politische Not- 
wendigkeit, das neuerrichtete Moghulreich in Indien zu festigen, kam an erster Stelle. 


4 Bäbar, S. 259—273; Leyden and Erskine, II, 41—56; Beveridge, II, S. 330—339. 

5 Khurshid ibn Qubad al-Husaini, Tarikh-i Ilkbi-yi Nizam Shah B. M. Add. Ms. 23, 513, 
ff. 456a—458b. 

6 op. cit. f. 458b. 

7 Dughlat, S. 260—261; Khurshid ibn Qubad, fi. 458b—459a; Tänish ibn Mir Muhammad 
al-Bukhäri, ‘Abd Alläh Nama, India Office Pers. Ms. No 3 (Ethe 574), ff. 33b—35a. 

8 Khwäand Mir, Habid al-syyar, (Bombay 1857) III, iv, S. 65—66; Iskandar Beg, Tärikh-i 
‘Alam Arä-i ‘Abbäsi (Teheran 1955) I, S. 40; Kamwar Khan, Tarikh-i Salatin-i Chaghta, 
B. M. Add. 25, 787, £. 77b. 

9 Dughlat, S. 246, 259; Tänish al-Bukhäri, f. 34a; Fazl ibn Ruzbihan Isfahani, Sulük, 
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Qandahar, der Zankapfel und durch Generationen das Symbol des Prestiges zwischen 
den Moghuls und den Safaviden, wurde — aufgeblüht zu einem Handelszentrum in 
dem Vakuum, das durch den Tod des Sultans Husain Baigarä entstand — schon unter 
der Regierung Bäbars ein Krisenherd. Er führte zwischen 1515 und 1518 jährlich Feld- 
züge gegen diese Stadt und besetzte sie endgültig im Jahre 1522. Die Perser fanden sich 
mit dieser Situation ab !*. Babar legte mit dem Wachsen seiner eigenen Macht in Indien 
den Grund zur moghulischen Außenpolitik, die im großen und ganzen in dem Kampf 
zwischen den Safaviden und Ozbegen ausschließlich den Weg des geringsten Wider- 
standes verfolgte. 

Im Zuge dieser Neutralitätspolitik erreichte Babar im Jahre 1528 die Wiederver- 
söhnung mit den Ozbegen und stellte 1529 die diplomatischen Beziehungen zu ihnen 
wieder her 25, Um seine nordwestliche Grenze zu festigen und die Möglichkeiten eines 
direkten Zusammenstoßes mit den Ozbegen zu verringern, schuf er das Fürstentum 
Badakhshan unter Mirza Sulaimän als Pufferstaat. 

Mit den Osmanen hatte Bäbar keinen direkten Kontakt, seine Beziehungen zu ihnen 
waren indirekter Art. Er befolgte in der Schlacht gegen Ränä Sänga die osmanische 
Methode, die Artillerie einzusetzen '*. Er hatte von dem osmanischen Angriff auf Shah 
Ismä‘il im Jahre 1514 und von der Tatsache Kenntnis, daß Bad‘al-Zaman Mirza, der 
Vater seines Schützlings Muhammad Zamän Mirza, der Gefangene Selims I. war. Im 
Gegensatz zu Bäbar waren die osmanischen Sultane tief besorgt darüber, daß die sunni- 
tische Ozbegenherrschaft in Transoxanien durch die schiitischen Safaviden bedroht war. 
Diese Sorge zeigt sich in dem Brief Selims I. an *Ubaid Alläh Khan Uzbek*' und 
außerdem in dem Schreiben Sulaimans des Prächtigen an “Abd al-Latif Khan **. Im 
Gegensatz zu den ideologischen Feindschaften und Freundschaften zwischen den Osmanen, 
den Safaviden und Ozbegen hielt sich Baäbar abseits urd blieb unparteiisch, soweit man 
das aus seinem Handeln und seiner Politik beurteilen kann. 

Humäyun folgte Babar 1530 auf den Thron. Während der Süri-Revolte und der 
Bürgerkriege entstand ein Streit zwischen seinem Bruder Kamran und den Persern 
wegen Qandahar. Kamran besiegte 1535 den persischen General Sam Mirza. Obgleich 
Tahmasp den Feldzug gegen Qandahar persönlich anführte und diese Stadt einnahm, 
eroberte sie Kamran 1538 wieder zurück *%. Dies mag einer der wesentlichen Gründe 
gewesen sein, die zu Tahmasps Entscheidung beigetragen haben, Humäyan betont 
Gastfreundschaft zu gewähren ?°, als er in Persien Zuflucht suchte. Er war von den sieg- 
reichen Armeen Sher Shah Süris aus seinem Reich vertrieben und durch den Verrat 
seines eigenen Bruders Kaämran in Kabul niedergeworfen worden. Tahmäsp bereitete 
Humäyün einen herzlichen Empfang, aber der junge Safavidenkönig faßte dessen 
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Schicksal als die göttliche Vergeltung für die Sünde des Hochmuts auf *t. Er verfehlte 
nicht, seine Überzeugung Sulaimän dem Prächtigen gegenüber in einem polemischen und 
Mißfallen bekundenden Brief zum Ausdruck zu bringen. In diesem Schreiben bezich- 
tigte er Humäyan nicht nur des Hochmuts, sondern auch der Abschaffung der Shari‘a 
und der Verbreitung sunnitischer Ketzereien ??. 

Humäyüns Aufnahme in Persien schwankte zwischen äußerster Gastfreundschaft, wenn 
der Safavidenkönig ihn täglich besuchte oder Besuche von ihm empfing und ihn wie 
einen Gleichgestellten behandelte ®, und einer Atmosphäre der Kälte und Gering- 
schätzung, wie es Humäyüns ergebener Begleiter Jawhar Aftabchi berichtet *. Der 
schärfste Gegner Humäayans, und damit auch der Politik des safavidisch-osmanischen 
Bündnisses, war Tahmäsps Bruder Bahräm Mirzä, während seine Schwester Sultan 
Begum Humäyüns wichtigste Stütze war ?°. Tahmäsp entschloß sich schließlich, Humayan 
zu helfen, sein Königreich wiederzugewinnen, und Humäyan mußte als Lohn für die 
persische Hilfe wie sein Vater das Lippenbekenntnis zu den extremen Lehrsätzen der 
Shi’a ablegen, wie sie von den Safaviden gelehrt wurden °®, 

Sher Shah Süri schickte einen Gesandten an Tahmäsp und forderte die Auslieferung 
Humäyüns, aber auf Befehl des Schahs wurden dem Gesandten Säris Nase und Ohren 
abgeschnitten. Zur Vergeltung wurden mehrere Perser in Indien verstümmelt ?”. Sher 
Shah Säri plante ein Bündnis mit den Osmanen gegen Persien und beabsichtigte, Sayyid 
Rafi‘ al-Din als Gesandten zu Sulaiman dem Prächtigen mit dem Vorschlag zu schicken, 
der ‚Khwandkär von Ram‘ möge sich mit ihm zu einem gemeinsamen Einfall in das 
safavidische Reich verbünden. Es würde sicherlich durch die zahlenmäßig überlegenen 
Armeen von Indien, die die eine Front angreifen, sowie durch das vernichtende Feuer 
der hervorragenden Rümi-Artillerie an der anderen Front überwältigt werden °®. Der 
Sturz der schiitischen Safaviden würde den freien Durchgang der Hajj-Pilger von Indien 
nach Zentralasien sichern. Sher Shah starb 1545, und die Gesandtschaft wurde nicht 
verwirklicht. 

Der einzige Beitrag der persischen Hilfstruppen, die Tahmäsp Humäyun mitgab, war 
— abgesehen von dem Ansehen, das sie seinem Rückeroberungsfeldzug verliehen haben 
mögen — die Wiedereinnahme Qandahars im Jahre 1545, das Humäayün umgehend 
Tahmäsps jungem Sohn übergab. Aber beim Tode des Kindes entzog er es dem persi- 
schen Statthalter Budagh Khan, der Humäyün die Gastfreundschaft verweigert hatte, 
als er in der Stadt überwintern wollte. Er ernannte seinen ihm treuergebenen General 
Bayram Khan zu ihrem Statthalter, von dem man theoretisch annehmen konnte, daß er 
sie für den persischen Monarchen zu treuen Händen verwalten würde ®. 
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Die freundlichen Beziehungen zwischen Humäyan und Tahmäsp dauerten nach diesem 
Wechsel der Statthalter von Qandahar an. Valad Beg Takla, der safavidische Gesandte, 
traf 1546 bei Humäyun ein, um ihn zu der Einnahme Kabuls zu beglückwünschen. Seine 
Gefolgsleute kämpften im Badakhshan-Feldzug auf Humayüns Seite. Durch ihn lud 
Humäyun den persischen Maler ‘Abd al-Samad an seinen Hof und begründete dadurch 
die moghulische Malschule. Im Jahre 1550 schickte Humayan eine Gesandtschaft nach 
Iran ®°, die, von Tahmäsps Boten begleitet, zurückkehrte. Dieser brachte einen Brief, der 
empfahl, an Kamran Gnade zu üben ®t. Der letzte Gesandte, den Humayün an Tahmasp 
schickte, war Khwaja Ghazi, der bis 1554 am persischen Hof blieb. Ungefähr um die- 
selbe Zeit nahm Humäyan auch zu Shuja “Ahmad Khan, dem Herrscher von 
Käshghar °?, diplomatische Beziehungen auf. Das war ein neuer Schritt in der Geschichte 
der moghulischen Diplomatie, der schon auf ihr Interesse an Kashmir hinweist. 

Vor der Niederlage Humayüns durch Sher Shah Sari und seiner Flucht nach Persien 
hatte die Ausdehnung des Moghulreiches in Indien die Aufmerksamkeit Sulaimans des 
Prächtigen erregt, als 1536 Bahlol Lodi am osmanischen Hof Zuflucht nahm ® und als 
Bahädur Shah, der Herrscher von Gujarat, bei der osmanischen Pforte dringend Hilfe 
erbat gegen die Portugiesen und gegen den Druck, den Humayan auf die Champänir- 
Ahmedäbäd Front ausübte. Sulaiman ordnete eine Reihe von Flottenexpeditionen an, 
die bis Gujarat vorrücken sollten, um der wachsenden Macht der Portugiesen im Arabi- 
schen Meer und an den Küsten des muslimischen Indien Einhalt zu gebieten. Es wurde 
auch vermutet, es könnte Sulaimans Ziel gewesen sein, Gujarat oder ganz Indien unter 
türkisches Protektorat zu bringen ®%. Der letzte dieser Feldzüge wurde von Sidi “Ali 
Reis ‚Katib-i Rami“ geführt, der die Reste seiner zerschlagenen Flotte in den Häfen von 
Gujarat zurücklassen mußte und dann seinen Weg über Land durch moghulische Ge- 
biete, durch Zentralasien und Persien nach der Türkei nahm. Er wurde am Moghulhof 
herzlich empfangen; niemand Geringerer als Humayuns sehr ergebener General Bayram 
Khan war ausgesandt worden, ihn zur Hauptstadt zu geleiten, wo ihm von Humayun 
am Abend der Ankunft eine Audienz gewährt wurde °°. Der gebildete türkische Admiral, 
den die Umstände zum ersten inoffiziellen Gesandten am Moghulhof gemacht hatten, 
machte auf Humayun und seine Höflinge einen sehr günstigen Eindruck. Am Moghul- 
hofe ging die Tradition türkischer Dichtkunst auf “Ali Sher Nawa’i zurück. Sie war 
von Babar nach Indien gebracht worden °® und lebte noch in den Versen Bayram Khans 
weiter °”. Humäyun, selbst kein unbedeutender Dichter in persischer Sprache °®, war tief 
berührt von der Schönheit der Ghazelen des türkischen Admirals, den er mit Nawa‘i 
verglich ®, obgleich er die offenen Anspielungen, die Sidi “Ali Reis auf die Schönheit 
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einzelner Jünglinge machte ®, als ziemlich unherkömmlich und typisch für die Osmanen 
beurteilt haben mag und als verschieden von der indo-khuräsänischen Tradition, wo 
solche Anspielungen verschleiert und verallgemeinert werden. Sidi ‘Ali Reis schmeichelte 
der indo-persischen Dichterschule dadurch, daß er persische Ghazelen im Stil Khusraus 
dichtete 1, Es ist sehr wahrscheinlich, daß durch seine Reise die Werke der indo-persi- 
schen Dichter das Osmanische Reich zum ersten Male erreichten, und das mag die Ver- 
trautheit Na’imäs und anderer mit der indischen Literatur erklären *. 

Indirekt und mit außerordentlichem Feingefühl zeigte er den Anspruch des osmani- 
schen Souveräns als des allumfassenden Khalifen des Islam, indem er Berichte von 
türkischen Reisenden anführte, nach denen der Kaiser von China seinen muslimischen 
Untertanen erlaubt habe, den Namen Sulaimäns in die Khutba einzusetzen. Er be- 
merkte keinerlei Empfindlichkeit oder Rivalität in Humäyüns Reaktion, der höflich 
meinte, der osmanische Souverän sei als einziger würdig, den Titel eines Padishah zu 
tragen *°. Im Hinblick auf die Erlaubnis, die Sulaiman dem Khan von Crimea gegeben 
hatte, seinen eigenen Namen in die Khutba einzufügen, setzte Sidi ‘Ali auseinander, 
daß allein der osmanische Sultan die Vollmacht habe, das Recht der Khutba und das 
Münzrecht zu verleihen. „Diese Feststellung schien jedermann zu befriedigen und wir 
beteten für das Wohlergehen meines Fürsten.“ * Trotz dieser Formen diplomatischer 
Höflichkeit scheint es Sidz “Ali nicht geglückt zu sein, Humayüns Anerkennung für den 
osmanischen Anspruch auf das allumfassende Khalifat zu erhalten. 

Humayun starb im Jahre 1556, als der türkische Admiral noch am Moghulhofe 
weilte; auf seinen Rat, der sich auf Pirz Päashas Vorsichtsmaßnahmen beim Tode 
Selims I. gründete *, wurde die Nachricht vom Tod Humäyüns bis zur Inthronisierung 
Akbars völlig geheimgehalten. 

Der junge Akbar, noch unsicher auf seinem Thron, ging bei der Anerkennung des 
osmanischen Anspruchs auf das allumfassende Khalifat weiter als sein Vater Humayan. 
In seinem Brief an Sulaiman den Prächtigen, den er durch Sidi “Ali Reis übersandte, 
nannte er den osmanischen Sultan: „Khalif auf Erden“, „eine Zuflucht der Fürsten 
seiner Zeit“, „Schlichter unter den Herren der Zeit“, „in dessen Zeit das Khalifat zur 
Vollendung geführt würde“, und der „den Thron des Khalifen und den Titel des 
Königs der Könige ziert“, „den Hüter des wahren Glaubens“, „den Bewahrer des sicht- 
baren Rechts“ *. Akbar schließt seinen Brief mit einem Gebet für „die ewige Dauer des 
Khalifats, das das Wohl der Diener Gottes sichert“, und benachrichtigte Sulaiman ‚von 
seiner Thronbesteigung‘ im Kaiserreiche von Hind und Sind mit der Bitte, die Wege für 
die diplomatische Korrespondenz offenzuhalten ?”. Dieses Vorspiel ist im Hinblick auf 
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Akbars spätere anti-osmanische diplomatische Manöver und seine Verherrlichung des 
eigenen ‚göttlichen Rechts‘ als Monarch interessant **. 

Es liegt kein Bericht darüber vor, daß der osmanische Sultan diesen Brief bestätigt 
oder beantwortet hat. Die Geschichte errichtete gerade gewichtige Schranken zwischen 
den Osmanen und Moghuls, von denen das schiitische Safavidenreich in Persien — 
abgesehen von dem Prestigefall *” Qandahar, den Moghuls freundlich gesinnt — die 
geringste war. Mit der Aufgabe des türkischen Projektes, einen Kanal durch die Suez- 
landenge zu graben °, und mit dem Scheitern der türkischen Seexpeditionen im 
Persischen Golf und längs der indischen Küste beherrschten die Portugiesen und später 
andere Europäer die Meere. Im Norden hatte Iwan der Schreckliche Kazan und Asträhän 
besetzt und den zentralasiatischen Reiseweg nördlich des Kaspischen Meeres abgeriegelt, 
so daß die Reisenden in der Kirghisischen Steppe Sidi “Ali Reis auf seiner Heimreise 
warnten: „Wohin geht Ihr? Asträhän ist von den Russen besetzt... der Weg ist blok- 
kiert; laßt Euch warnen und kehrt um!“ 52 So mußte er umkehren und seine Reise durch 
Persien fortsetzen. Die Janitscharen, die von Sulaiman ausgesandt worden waren, die 
Armee von Borak Khän zu reorganisieren, standen demselben Problem gegenüber ’?. 
Diese dreifache Barriere bewirkte auch, daß die Hajj-Pilger, die zur Reise von ihrem 
Zuhause in Zentralasien und Indien nach Mekka verpflichtet sind, im diplomatischen 
Briefwechsel einen oft wiederholten Grund für Kriegspläne gegen die Perser und Portu- 
giesen bildeten °%. 

Im Jahre 1558 — Akbar war noch sehr jung — besetzte Tahmasp Qandahar %*. 
Akbar leistete keinen Widerstand, aber die Beziehungen zwischen den Moghuls und 
Safaviden wurden kühl, obgleich Tahmasp eine Abordnung sandte, um zu Humayuns 
Tod zu kondolieren 5°. Eine weitere Gesandtschaft schickte Tahmasp 1563—1564, als er 
die wachsende Stabilität von Akbars Herrschaft erkannte und vielleicht die ersten An- 
zeichen von Besorgnis vor der aufkommenden özbegischen Macht unter der Führung 
“Abd Allah Khans empfand *. 

Wegen der Schwierigkeiten der Hajj- Pilger entwickelten sich Spannungen. Akbars 
Shaikh al-Islam, Makhdum al-Mulk, erließ eine Verordnung, daß die Pilgerfahrt so 
lange nicht für die indischen Muslime verbindlich sei, wie der Landweg von den 
ketzerischen Safaviden und der Seeweg von den christlichen Portugiesen besetzt sei °7. 
Mit dem Tode Tahmasps im Jahre 1576 und der Nachfolge seines Sohnes Ismäa‘il II., 
der Sunnit war, wurde die Lage zeitweilig entspannt. In einem Brief an Mirzä Muham- 
mad Hakim, Akbars Bruder und moghulischer Statthalter von Kabul, versprach 
Ismä‘il II. den Hajj-Pilgern freien Durchzug ®. Um dieselbe Zeit scheint eine zeit- 
weilige Verständigung zwischen den Moghuls und den Portugiesen erzielt worden zu 
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sein, denn Akbar gab seinen Untertanen eine allgemeine Erlaubnis, die Pilgerfahrt je 
nach Wunsch zu Wasser oder zu Land zu unternehmen, mit dem Versprechen, daß die 
Auslagen eines jeden Pilgers aus dem Staatsschatz bezahlt würden ®. Sultan Khwäja, 
der indische Amir-i Hajj, erhielt eine ungeheure Summe Geldes, um es unter die Be- 
dürftigen im Hijäz auszuteilen ®. Eine berühmte Hajj-Karawane wurde 1578 von 
Abü Turab geführt. Bald entwickelten sich Verbindungen verschiedener Art zum Hijaz: 
Abgesehen von den Hajj-Fahrten begann ein Austausch theologischer Gelehrsamkeit, ver- 
sinnbildlicht durch Shaikh “Abd al-Haqgq Muhaddith Dehlavis Studien über die Hadithe 
unter indischen ausgewanderten Ulamäs im Hijäz und seine Verpflanzung des fort- 
schrittlichen Studiums auf diesem Gebiet der theologischen Wissenschaft durch seine 
Rückkehr nach Delhi ®t. Edelleute, die mit dem Kaiser nicht übereinstimmten, wie 
Mirza “Aziz Koka, suchten Zuflucht im Hijaz ®?, während andere, wie Makhdüm al- 
Mulk oder Shaikh “Abd al-Nabi, zur Strafe dorthin verbannt wurden. Akbar sandte 
weiterhin Geschenke an den Sharif von Mekka und unterhielt mit ihm eine rege Korre- 
spondenz über die Angelegenheiten und Intrigen seiner treuen oder murrenden Unter- 
tanen bei der Pilgerfahrt oder als Flüchtlinge im Hijaz %. 

Während des Chaos, das auf den Tod von Tahmäsp folgte, in der Zeit der Intrigen 
gegen Ismä‘il II. fortdauerte und zu seiner Ermordung führte, spielte Akbar mit dem 
Gedanken, die persische Provinz Sistän zu besetzen ®. Dies mußte ebensogut wie 
Akbars ererbter Ehrgeiz, Transoxanien zu erobern ®, aufgeschoben werden, weil sich das 
Gleichgewicht an seiner Nordwestgrenze durch den Aufstieg ‘Abd Allah Khan Uzbeks 
aufs neue veränderte. Im Gedächtnis der Moghuls rief er die Erinnerung an Shaybani 
Khän wach, nur mit dem Unterschied, daß anstelle eines starken safavidischen Persiens 
ein schwaches als einzig möglicher Verbündeter übrigblieb. Akbar muß mit Unruhe nicht 
nur den Aufstieg ‘Abd Allah Khans, sondern auch sein Bündnis mit den Osmanen be- 
obachtet haben, deren Anspruch auf das Khalifat die Özbegen im allgemeinen aner- 
kannten ®° und deren Respekt und Bewunderung ‘Abd Allah Khan in zunehmendem 
Maße gewann ®®, Nach der Eroberung von Balkh, unmittelbar vor seinem erfolgreichen 
Einfall in Khuräsän, forderte ‘Abd Allah Khan Uzbek 1587—1588 den osmanischen 
Sultan und Akbar schriftlich zu einem gemeinsamen Einfall in Persien und zu dessen 
Teilung auf®®. Er schrieb an Selim II. fast wie ein Bittsteller und Lehensmann, und er 
erinnerte ihn an die Kriege seines Vaters Khwändkär-i A'zam Sulaiman gegen 
Persien ’°. Sein Brief an Akbar geriet in den Sog einer Reihe von Schwierigkeiten, 
darunter die Aufwiegelung afghanischer Grenzstämme durch die Roshanniyya-Sekte, 
die dort zu Unruhen führte. Dies veranlaßte Akbar zu der Entscheidung, Kabul 1585 
persönlich zu besuchen und den Bau einer für den Wagenverkehr geeigneten Straße über 
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den Khyber-Paß anzuordnen ”!. In seinem Schreiben an Akbar, das sein Gesandter 
Mir Quraish überbrachte, forderte ‘Abd Allah Khan Akbar zu einem Bündnis gegen 
Persien auf und legte dabei auf die Schwierigkeiten der Hajj-Pilger Nachdruck. Aber 
Akbar, darauf bedacht, den status quo aufrechtzuerhalten, machte durch seinen Ge- 
sandten Hakim Humam den Gegenvorschlag, er und ‘Abd Allah Khan sollten dem 
Safavidenschah Khudabanda, der um Unterstützung gegen den osmanischen Angriff er- 
sucht hatte ”°, zu Hilfe eilen. Obwohl er durch diese Erklärung das religiöse Problem 
der Pilgerfahrt als casus belli ablehnte, hätte er, wenn er nicht die Absicht, 
Persien gegen die Osmanen zu unterstützen, gehabt hätte, einen Kriegszug zu den 
‚Europäischen Inseln‘ gesandt, um den Seeweg von der portugiesischen Herrschaft für 
die Pilgerfahrt frei zu machen”. Akbars Antwort auf die Drohung ‘Abd-Allah Khan 
Uzbeks, die diplomatischen Beziehungen auf einen Bericht über den Abfall Akbars hin 
abzubrechen, war versöhnlich. Er bestätigte seine Treue zu den anerkannten Lehrsätzen 
des muslimischen Rationalismus ”*. Akbars Vorschläge für einen moghulisch-özbegischen 
Freundschaftsvertrag”° wurden von “Abd Allah Khans Sohn ‘Abd al-Mu’min an die 
osmanische Pforte berichtet ”, Der Vertrag hatte anscheinend eine grobe Festlegung 
der Grenzen zwischen den Moghuls und Ozbegen ergeben 7” und die moghulische Neu- 
tralität während des Einfalls “Abd Allah Khan Uzbeks in Persien und während der Er- 
oberung Herats und des größten Teils von Khuräsaän im Jahre 1588 gesichert ”®. 

Daß in ‘Abd Allah Khan eine Macht emporkam, mit der man in der Welt des Islam 
rechnen mußte, wurde in dem Brief anerkannt, in dem der türkische Großvezier ihm 
zu seinem Sieg bei Herat gratulierte und ihn über die osmanischen Siege an der persi- 
schen Front unterrichtete ”®. In seinen letzten Jahren schrieb ‘Abd Allah Khan wiederum 
an die Pforte, um mit ihr einen gemeinsamen Einfall in Persien zu planen ®°. 

Auf moghulischer Seite wuchs der Druck gegen Qandahar, indirekt unterstützt durch 
die Bedrohung der Ozbegen an anderen persischen Grenzen ®t. Schließlich erlagen ihm 
Muzaffar Husain Mirza und Rustum Mirza, safavidische Prinzen und persische Statt- 
halter, in dem Gebiet von Qandahar. Sie übergaben Qandahar an die Moghuls und 
nahmen unter Akbar Dienst. 

Die Antwort Akbars auf die persischen diplomatischen Vorschläge war zurückhaltend 
und kalt. Im Jahre 1587 entriß “Abbas I. seinem Vater Khudabanda den Thron und 
begann eine Politik der diplomatischen Wiederannäherung an die Moghuls und die 
Osmanen. 1591 schickte er eine Gesandtschaft unter Yadgar Sultan Rämlu, in der er 
Akbar um Hilfe gegen ‘Abd Allah Khan Uzbek bat °?. Vier Jahre lang blieb der safa- 
vidische Gesandte am Moghulhof und kehrte, ohne seinen Auftrag erfüllt zu haben, zu- 
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rück. Er hatte aber den Trost, von dem moghulischen Gesandten Mirza Ziya al-Din 
Käshi begleitet zu werden, dessen Ankunft die Wiederaufnahme diplomatischer Be- 
ziehungen durch die Moghuls nach einer Unterbrechung von vier Jahrzehnten bedeutete, 
obgleich Akbars Brief an ‘Abbas unverbindlich und herablassend war ®. Es gelang 
“Abbas in seinen diplomatischen Verhandlungen mit den Osmanen, den Frieden an 
seiner türkischen Grenze zu sichern ®%, ‘Abd Alläh Khan wurde außerdem von dem 
türkischen Minister Sardar Farhäd Pasha über den türkisch-persischen Friedensvertrag 
unterrichtet, wenn auch der Ton des Briefes anti-persisch war. Dem Ozbegenherrscher 
wurde die Versicherung fortdauernder türkischer Solidarität gegeben ®. Um sich eine 
Atempause zu verschaffen und um seine Macht in seinem eigenen Land zu festigen, be- 
gann “Abbas I. Friedensverhandlungen mit ‘Abd Alläbh Khan Uzbek und seinem Sohn 
“Abd Allah al-Mu’min Khan ®. 

‘Abd Alläh Khan Uzbek unterhielt, solange er lebte, zu Akbar enge diplomatische 
Beziehungen, obgleich sein Sohn “Abd al-Mu’min Khan, um ihm Schwierigkeiten zu 
machen, gelegentlich dagegen intrigierte und unter den afghanischen Stämmen anti- 
moghulische Stimmung verbreitete #7”. Nach dem Tode ‘Abd Allah Khan Uzbeks, dessen 
Sohn ebenfalls kurz darauf starb, sandte der Safavide ‘Abbas als Gesandten Minuchihr 
Beg zu Akbar und bat ihn um seine Zustimmung ® für den persischen Feldzug gegen 
die Ozbegen, von denen er Herat 1598 zurückeroberte. Nachdem er sich vierzehn Jahre 
nahe der Nordwestgrenze seines Reiches aufgehalten und die wachsende Macht der 
Ozbegen sorgenvoll beobachtet hatte, konnte Akbar nun in seine Hauptstadt Agra 
zurückkehren. Die Bitte von “Abbas, Qandahar der persischen Regierung zurückzu- 
geben, ignorierte er ®., 

Aber das Gleichgewicht der Kräfte an Akbars Nordwestgrenze hatte sich zwischen 
1598 und 1603 wieder einmal vollständig verschoben. Die Dynastie Shaybanı Khans 
war mit dem frühen Tode ‘Abd al-Mu’min Khans zu einem jähen Ende gekommen. 
Din Muhammad Khan, der Gründer der neuen özbegischen Herrscherdynastie, verlor 
Meshhed und Herat an Akbar II. und wurde getötet. Aber sein Bruder Bagi Muhammad 
Khan hielt die persische Flut auf und wandte sie von dem Kerngebiet Transoxanien ab. 
Akbars Gesandtschaft, angeführt von Mir Ma‘sam Bhakkar, beglückwünschte 1603 
“Abbas I. zu seinen Siegen °°, wurde jedoch von ihm kühl empfangen. ‘Abbas, der nun 
zu einem der mächtigsten Herrscher in der islamischen Welt aufgestiegen war, nährte 
noch den Groll wegen Qandahar, obgleich er mit Akbar rege Korrespondenz führte ®. 

Akbars diplomatische Beziehungen zu den Herrschern von Kashghar °? spiegeln ebenso 
die Sicherheitsstrategie für Kashmirs Nordgrenze wider, wie sie auch für den Notfall 
ein anti-özbegisches Bündnis ermöglichen sollten. Transoxanien blieb während der 
Regierungszeit Akbars die Hauptverbindung seines Reiches mit der islamischen Welt. 
Ständig kamen Edle, Höflinge, Kaufleute, Geistliche, Sufis und Ulamas aus Zentral- 
asien, wo ‘Abd Allah Khan streng orthodox herrschte, und in geringerem Maße aus 
Persien — wo Sektenverfolgungen überhand nahmen — zu dem liberalen Hof und Reich 
Akbars. Ungefähr um diese Zeit müssen sich die beiden großen Parteien der muslimi- 
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schen Edlen am Moghulhofe — die Iränı und die Türani — gebildet haben. 
Wegen seines Eklektizismus mußte sih Akbar Abd Allah Khan gegenüber verteidigen, 
reagierte aber empfindlich, wenn die Osmanensultane als die großen Erhalter des sun- 
nitischen Gesetzes bezeichnet wurden. Er beschuldigte seinen Höfling Qutb al-Din Khan 
wegen seiner Kritik an der Din-i Ilahi (göttlicher Glaube), im Solde des ‚Khwändkär 
von Rüm‘ zu stehen, und riet ihm, dort sein Glück zu suchen °°. 

Akbar, der bei Beginn seiner Regierung wenigstens das Lippenbekenntnis zum osma- 
nischen Khalifat abgelegt hatte, wurde ohne ersichtlihen Grund den Osmanen immer 
abgeneigter. Abgesehen von seinem Schreiben an ‘Abd Allah Khan Uzbek, in dem er 
seine Absicht zu verstehen gab, zugunsten der Safaviden in den türkisch-persischen Krieg 
einzugreifen, spielte er mit dem Gedanken, mit Philipp II. von Spanien ein anti-türki- 
sches Bündnis einzugehen %. Er ging so weit, Sayyid Muzaffar als seinen Gesandten für 
Spanien zu ernennen, wenn auch die Gesandtschaft niemals abreiste®®. Der gute Jesuiten- 
pater Rudolph war fest davon überzeugt, daß Akbars Freundschaftserklärung für den 
spanischen Monarchen erheuchelt war ®. Wie dem auch sei, Akbar legte den Gesandten 
des türkischen Statthalters von Yemen in Ketten und verbannte ihn, indem er ihn und 
seinen Herrn der Anmaßung beschuldigte, weil er sich bemüht hatte, Akbar zum Krieg 
gegen die Portugiesen zu überreden ®”. Diesen Schritt unternahm Akbar höchstwahr- 
scheinlich, um die Portugiesen seiner Freundschaft zu versichern und um die Seewege für 
den Handel und für die Verbindung mit dem Hijäz offenzuhalten. Es liefen jedoch im 
Jahre 1588 Berichte bei der osmanischen Pforte ein, daß Akbar sich mit den Portugiesen 
zu einem Angriff gegen den Yemen verschwöre. Deshalb wurden türkische Verstärkungen 
nach Yemen, Suez und Basra gesandt °®, Es ist interessant, daß all dies zu einer Zeit 
erfolgte, als Akbar ‘Abd Allah Khan Uzbek versicherte, daß er die Absicht habe, eine 
Schiffsexpedition gegen die Portugiesen zu senden, um den Seeweg für die Pilgerfahrt 
freizuhalten. 

Salim folgte 1605 auf seinen Vater Akbar und begann seine Regierung damit, daß 
er seinen Namen in Jahangir umänderte, da er dem der ‚Cäsaren von Rüm‘ glich und 
er nicht mit ihnen verwechselt werden wollte ®. Die osmanisch-moghulische Verbindung 
beziehungsweise deren Fehlen brachte ihm die Erinnerung an Timärs Sieg über Bäyezid 
Yildirim erneut zum Bewußtsein 1%. Im Jahre 1607 kam ein zentralasiatischer Aben- 
teurer ÄAgam Hajji an Jahangirs Hof und behauptete, er sei der osmanische Gesandte. 
Er brachte einen Brief in einer unbekannten Schrift — möglicherweise in Uigurisch, da 
Jahangir und einige seiner Höflinge gut türkisch verstanden —, aber wegen seines sonder- 
baren Auftretens hielt man ihn für einen Betrüger, der er ja auch wirklich war 11, 
Jahre später wurde Muhammad Husain Chelepi von Jahängir nach Instanbul gesandt, 
um dort Juwelen und Kostbarkeiten zu kaufen. Er hatte den Auftrag, auf seinem Weg 
durch Persien ‘Abbas I. seine Ehrerbietung zu erweisen, aber man hatte ihm keine Be- 
glaubigungsschreiben mitgegeben, um sich am osmanischen Hofe vorstellen zu können ?%, 


93 Badauni, Il, S. 284. 

9% "The Commentary of Father Monserrate S. J. on his Journey to the Court of Akbar. Engl. 
Übers. von J. S. Hoyland und S. N. Banerjee (Cuttack 1922) S. 163, 172. 

EODrciE,Saly.- 

9% op. cit., S. 184—186, 191. 

97 op. cit., S. 204. 

98 Uzungarsili, Osmäanli Tärihi (Ankara 1947—1956) III, II, S. 263— 264. 

9% Jahangir (Rogers), S.2. 

100 op. cit., S. 144—145, 153—154. 

101 op. cit., S. 144. 

102 op. cit., S. 237—239, 


276 


Moghulindien und Där al-Islam 


Der Sharif von Mekka dagegen schickte zu Jahangirs Thronbesteigung einen Gesandten, 
der ihm Reliquien von der Ka‘bä brachte !"®, 

Im ersten Jahre der Regierung Jahangirs wurde von den Persern ein erfolgloser Ver- 
such unternommen, Qandahar zurückzugewinnen, sei es auf die persönliche Initiative 
des Statthalters von Farah !% hin oder auf Grund von Befehlen des Shah ‘Abbas !®, 
der aber in seinem Brief an Jahängir alle Verantwortung für diesen Zwischenfall ab- 
lehnte und die Handlungsweise seines Statthalters mißbilligte 1%, Jahangir nahm seine 
Erklärung an und betrachtete den persischen Souverän als frei von jeder Mitschuld an 
diesem Ereignis 19, 

In den ersten Jahren seiner Regierung gründete Jahängir seine Außenpolitik voll- 
kommen auf eine enge Freundschaft mit “Abbas I.*, Alles zielte darauf hin: der Ein- 
fluß seiner schönen und hochgebildeten Gattin När Jahän, das Wirken ihrer Verwandten 
und anderer persischer Edelleute bei Hofe, Jahängirs eigenes ästhetisches Empfinden, 
das sich zu der verfeinerten persischen Lebensart hingezogen fühlte, und seine unge- 
zwungene, vertrauensselige Natur, die ihn veranlaßte, ‘Abbas I. nicht nur seinen Bruder 
zu nennen, sondern auch seiner als Bruder in seinen persönlichen Erinnerungen zu ge- 
denken. Sie tauschten wertvolle und ausgefallene Geschenke aus, und einer empfing 
des anderen Gesandten mit großem Zeremoniell und herzlicher Gastfreundschaft 1%, 
“Abbas I. wünschte Wein aus ‚seines Bruders‘ Jabängir Becher zu trinken 1%, während 
Jahängir seinen Hindu-Hofmaler Bishan Das schickte, damit er ein Porträt von ‘Abbas 
male t!t, Beide hatten ihre Namen in denselben Rubin eingraviert *1?, Gleichzeitig be- 
obachteten sie einander aufmerksam und eifersüchtig. Jahangir fragte sich, warum “Abbas 
seinen Sohn Safi Mirza hinrichten ließ *!?. “Abbas hingegen billigte die Weigerung seines 
Gesandten Zainul Begs, die Sajda (die im Islam nur Gott gebührt) vor Jahangir zu 
verrichten *!*. Aber im allgemeinen ist Jahangirs Tuzuk voll herzlicher Bewunderung für 
“Abbas *'5. Sir Thomas Roe nimmt an, ‘Abbas I. habe seine Gesandtschaft von 1616 ge- 
schickt, um von Jahangir finanzielle Hilfe für seinen Krieg gegen die Osmanen zu er- 
halten, „auf welche Art er oft großzügige Unterstützung erreicht“ 118, 

Im Jahre 1617 erlitt ‘Abbas I. eine Niederlage durch die Türken. Nachdem er erst 
diplomatischen Druck ausgeübt hatte, marschierte er persönlich gegen Qandahar, dessen 
Besitz eine Prestigefrage war, und nahm es ein !”. Das war ein großer Schock für 
Jahängir. Er befahl Prinz Khurram (dem späteren Moghulkaiser Shah Jahän), einen 
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Kriegszug gegen Persien zu führen t18. “Abbas I., ängstlich darauf bedacht, einen Krieg 
größeren Ausmaßes mit den Moghuls zu vermeiden, sandte freundliche Briefe an 
Khurram * und Nür Jahän, um in Jahangirs Umgebung eine ihm geneigte Atmosphäre 
zu schaffen. In seinem Brief an Jahängir stellte er den persischen Fall überzeugend 
dar 12° während sich in Jahangirs Schreiben Höflichkeit und Schärfe verbanden *?*. 
Khurrams Revolte zerstörte die Aussichten der Moghuls, Qandahar wieder einzuneh- 
men #22, Unterdessen wurde Akbars Macht immer stärker, und er berichtete Jahangir, 
er habe Baghdäd von den Osmanen zurückerobert ???, 

Nach dem Fall Qandahars brach Jahängirs Außenpolitik wie ein Kartenhaus zu- 
sammen. An ihrer Stelle mußte er den Grundstein zu einer neuen Außenpolitik legen, 
die sich auf das Dreieck sunnitischer Solidarität zwischen den Osmanen, Moghuls und 
Ozbegen gründete. Zu Beginn seiner Herrschaft hatte er wie seine Vorfahren den Ehr- 
geiz gehabt, Zentralasien zu erobern !?%, das jedoch durch seinen özbegischen Herrscher 
Imam Quli Khan und dessen starkes Bündnis mit den Osmanen etwas gefestigt worden 
war. 1621 suchten die Moghuls und die Ozbegen vorsichtig Fühlung miteinander wegen 
eines anti-persischen Bündnisses. Jahangir entsandte Mir Barka mit Geld für den 
Khwäja von Juibar in Zentralasien; Imam Quli K'hans Mutter tauschte mit Nür Jahan 
Botschaften und Geschenke aus 1?°. Durch Mir Barka wurden wieder die diplomatischen 
Wege eröffnet '?%, und Jahangir schrieb Imam Quli Khan über die Ketzereien und den 
Verrat ‘Abbas’ I. '?". Dem Ozbegen wurde ein pompöser Empfang gegeben, um den 
safavidischen Gesandten zu beeindrucken '??., /Imam Quli Khan schlug Jahangir einen 
Bündnispakt nach dem Muster des vorangehenden Vertrages zwischen Akbar und ‘Abd 
Allah Khan Uzbek vor und versprach einen özbegischen Einfall in Khuräsän, wenn 
eine moghulische Armee gegen Qandahar vorrücke 1%. Imam Quli Khan hatte wegen 
eines gleichartigen Bündnisses an den Sultan Murad IV. geschrieben *?°. Jahangir wandte 
sich ebenfalls an Muräd IV. wegen eines anti-persischen Bündnisses. Dies war die erste 
eindeutige Wende in der traditionellen moghulischen Politik. Er empfing Muräds Antwort 
— das erste Schreiben eines osmanischen Sultans an einen Moghulkaiser —, in dem er 
ihm riet, Imam Quli Khan zu helfen und seine eigene Absicht, gegen Persien zu mar- 
schieren *?!, ankündigte. Aber das Bündnis blieb mehr Idee als Wirklichkeit. Es wurde 
durch solch unerfreuliche Episoden wie das Eindringen des Ozbegengenerals Pilangposh 
in die Moghulprovinz Kabul erschwert *??. 

Während der ganzen Regierungszeit Jahangirs übte ‘Abbas I. diplomatischen Druck 
auf ihn aus, um die schiitischen Königreiche im Dekkan zu schützen, die freundliche Be- 
ziehungen zu Persien unterhielten und die Khutba für den safavidischen Monarchen 
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sprachen !?®. Der persische Schutz gegen die moghulische Ausdehnung auf Kosten der 
Dekkanstaaten war aber nicht sehr wirkungsvoll. 

Dieses Muster für die auswärtigen Beziehungen übernahm Shah Jahan von seinem 
Vater, als er ihm im Jahre 1627 auf den Thron folgte. “Abbas I., mächtig in seinem 
Reiche, aber doch ängstlich darauf bedacht, die Auswirkungen seiner Besetzung von 
Qandahar möglichst abzuschwächen, war der erste muslimische Monarch, der eine Ge- 
sandtschaft zu Shah Jahan schickte, die dort im Jahre 1627 eintraf !%, 1629. starb 
“Abbas I., und Shah Jahän sandte eine formelle Beileidsabordnung unter dem alterfah- 
renen Diplomaten Mir Barka zu Shah Safi *°5; die zweite persische Gesandtschaft traf 
im Jahre 1630 ein. 

Von Anfang an hatte Shah Jahans Außenpolitik drei militärische Ziele: die Wieder- 
eroberung Qandahars, die Ausdehnung der Suzeränität über Zentralasien und die 
Unterjochung der schiitischen Staaten im Dekkan. Bei all diesen Absichten war ein 
direkter oder indirekter Zusammenstoß mit den Safaviden unvermeidlich. Da Shah 
Jahan selbst ein orthodoxer Sunnit war, fiel es ihm leicht, die Politik eines sunnitischen 
Bündnisses weiterzuentwickeln, auf die sich schon sein Vater gegen Ende seiner Regie- 
rungszeit umgestellt hatte. Das schwächste Glied in diesem sunnitischen Bündnis war 
das chaotische und räuberische özbegische Transoxanien. Nazar Muhammad Khan, der 
özbegische Herrscher von Balkh, war in Kabul eingedrungen, und die ersten Botschaf- 
ten, die er und sein Bruder an den Shah Jahan schickten, waren Entschuldigungsschrei- 
ben '?*, Shah Jahän fuhr fort, die Front sunnitischer Einheit zu schmieden, und im 
Jahre 1635 war die moghulisch-özbegische Grenze festgelegt *?7. 

In der Zwischenzeit blieben die Beziehungen zwischen Shah Jahan und Safı korrekt, 
aber es herrschte eine Unterströmung von Rivalität und Mißtrauen. 1637 informierte die 
persische Gesandtschaft Yadgar Begs Shah Jahan von dem Sieg der Safaviden über die 
Türken bei Erivan. Im gleichen Jahre unterrichtete die moghulische Gesandtschaft in 
Persien Safi von der Ausdehnung der moghulischen Suzeränität über die schütischen 
Königreiche Golconda und Bijäpür im Dekkan *?®. Als 1638 der osmanische Druc auf 
der westlichen Front der Safaviden sehr schwer lastete, übergab der persische Statt- 
halter von Qandahar, ‘Ali Mardan Khah, diese vieldiskutierte Stadt an die Moghuls 
und wurde mit der Statthalterschaft von Kashmir im Moghulreich belohnt !??, während 
moghulische Streitkräfte eine persische Truppe unter Siya’ash schlugen und mehrere 
Hilfsfestungen besetzten, um die moghulische Einnahme von Qandahar zu sichern 1°, 

Im Jahre 1638 hatte Safdar Khan, der moghulische Gesandte am Safavidenhof, 
seinem Herrn nützliche Mitteilungen über die Kräfteverhältnisse und vergleichbare 
militärische Probleme und Taktiken der Osmanen und Safaviden geliefert und über den 
Aufstand Ahmad Khan Ardaläns gegen Safi und von seiner dringenden Bitte um Hilfe 
an Muräd IV. berichtet '*1, 1638 sandte Shah Jahan seine erste Delegation unter Mir 
Zarif an den osmanischen Hof unter dem Vorwand eines Pferdekaufs **. Vermutlich 
wurde diese Begründung vorgeschützt, um den Argwohn Shah Safis und des persischen 
Adels am Moghulhofe zu beschwichtigen. Mir Zarif, der den Brief überbrachte, kam 
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durch den Hijaz, durch Ägypten und Syrien, bevor er Murad IV. sein Beglaubigungs- 
schreiben vorlegte. In dem Brief war ein gemeinsamer Einfall in Persien durch die 
Osmanen, Moghuls und Ozbegen vorgeschlagen '*?. Muräd IV. empfing ihn gnädig und 
ernannte nach der Eroberung Baghdäds Arsalan Ägha als türkischen Gesandten am 
Moghulhofe *#*, Qandahar und Baghdäd gingen im gleichen Jahr an die Safaviden ver- 
loren, während ihre gefährlichen Feinde an beiden Flanken ein Bündnis zu schmieden 
versuchten. j 

In dem Brief, den’ Shah Jahan 1638 an Muraäd IV. geschickt hatte '*, war angedeutet, 
der Moghulkaiser wolle den osmanischen Herrschertitel eines allumfassenden und höch- 
sten Khalifen des Islam annehmen, und dies zu einer Zeit, als das moghulische Reich in 
Indien im Zenit seiner Macht und seines Ruhmes stand. Muräd IV. wird in diesem 
Schreiben als der ‚Khägan der muslimischen Könige‘ bezeichnet; als einer, den Gott 
‚für das erhabene Amt des Khalifates‘ auserwählte, ‚der allen Menschen, hoch und 
nieder, die Pflicht auferlegte, ihm zu gehorchen, und der sie den Gesetzen des Propheten 
unterwarf, und ‚der die Vereinigung der islamischen Herren als Mittel ersann, die 
Glaubensfeinde zu vernichten‘ 1#, Dieses Lippenbekenntnis zu einem muslimischen 
Herrscher, der so weit von Indien sein Reich hatte, kann kaum als übertriebene diplo- 
matische Schmeichelei abgetan werden und steht mit der Politik Shah Jahans ın Ein- 
klang, die das Ansehen des sunnitischen Islam wiederherstellen wollte. Doch kann man 
erwägen, daß der Ausdruck ‚Khalifat‘ eher in seinem zweiten Sinn als ‚Souveränität‘ 
denn in seiner primären Bedeutung benützt wurde. 

Shah Jahan hatte in seinem Brief einen Plan zur Invasion empfohlen, nach dem 
Murad auf den Iräq und auf Azarbäijan Druck ausüben, Shah Jahän gegen Khuräsän 
marschieren und die Ozbegen die Safaviden vom Norden her bedrängen sollten 14", 
Obwohl man die detaillierten Ratschläge, die Shah Jahan Muräd IV. über die mili- 
tärischen Manöver gab, als taktlos ansehen konnte, gibt es keinen Beweis dafür, daß 
sein Brief — wie einige neuere Historiker annehmen — den türkischen Sultan ver- 
ärgerte 1%, der aber eine scharfe Entgegnung schrieb und ihm empfahl, gegen Qandahar 
zu marschieren ?*®. Diese Stadt war jedoch schon an die Moghuls gefallen, ehe Arslar 
Agha als Muräds Gesandter nach Indien reiste. Der türkische Sultan konnte auch keinen 
Anstoß an der Erwähnung des Verlustes von Erivan nehmen 15%, denn es ist anzu- 
nehmen, daß Mirzä Zarif dann Muräd IV. Kenntnis von dem Bericht Safdar Khans 
an Shah Jahan gegeben hätte, nach dem der türkische Rückzug aus Erivan eine Folge 
des Druckes auf die türkische Front in Europa war 151, Überdies bezeugt Na’ima, daß 
Muräd IV. seine Beziehungen zu Shah Jahan als voll befriedigend ansah und es ab- 
lehnte, Baisanghar, den Vetter Shah Jahans und moghulischen Thronprätendenten, der 
am osmanischen Hof Zuflucht genommen hatte, zu unterstützen 152, 

Der Text der Antwort Muräds IV. hatte Shah Jahan so tief gekränkt, daß er die 
Politik, ein anti-safavidisches Bündnis zu schaffen, aufgeschoben haben soll. Das 
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Schreiben konnte bis jetzt noch nicht nachgewiesen werden, und es wäre bemerkens- 
wert, wenn die Sammlung diplomatischer Korrespondenz, die in der Türkei, in Indien 
und Persien zusammengetragen wurde, es ausgeschieden haben sollte. Eines der An- 
zeichen für Shah Jahans Mißfallen war das Gerücht bei Hofe, von dem Sarkhush in 
seinen Kalamät berichtet, Muräd habe dagegen Einspruch erhoben, daß Shah Jahan den 
Titel shah-i jahan (König der Welt) annehme, wo er doch in Wirklichkeit nur der Be- 
herrscher von Indien sei”. Auf jeden Fall war der kurzfristige Zweck der moghuli- 
schen Gesandtschaft schon erfüllt, während Mir Zarif noch in der Türkei weilte 15%, Die 
Moghuls hatten Qandahar und die Osmanen Baghdäd besetzt. Murad mag sich in 
seinem Schreiben tatsächlich einen Ton der Überlegenheit angemaßt haben, wie das bei 
der osmanischen Korrespondenz mit den Ozbegen üblich war; der Brief hat vielleicht 
Shah Jahans Absicht, den osmanischen Titel des allumfassenden Khalifats anzunehmen, 
zu wörtlich genommen. Seine schlichte Sprache und Einfachheit mag mißverstanden 
worden sein. Die Osmanen haben möglicherweise nicht erkannt, daß die Macht und der 
Glanz des Moghulreiches nicht geringer als die ihres eigenen Reiches waren. Da 
Muräds IV. Brief fehlt, kann man über die Ursache von Shah Jahäns tiefer Kränkung 
nur Vermutungen anstellen; er unterließ es jedenfalls nicht, die späteren türkischen 
Sultane an diese Beleidigung zu erinnern. In der Antwort der Moghuls, die Shah 
Jahans höchster Minister an Mustafa Pasha, den türkischen Großvezier richtete, wurde 
die Unhöflichkeit der diplomatischen Inshä (Abfassung) den osmanischen Munshis zu- 
geschrieben ?°°, die anstelle des eleganten höfischen Persisch, wie es die Moghuls, Safa- 
viden und die Özbegen benutzten, sich bei der osmanischen diplomatischen Korrespon- 
denz der türkischen Sprache bedienten. Es ist bezeichnend, daß die Antwort, obgleich 
keine Geschenke mit dem moghulischen ministeriellen Protest gesandt wurden, die 
Politik des sunnitischen Bündnisses und die Anerkennung des Anspruchs des osmanischen 
Sultans auf das allumfassende Khalifat bekräftigte. Er wurde als ‚Nachfolger der vier 
heiligen Khalifen‘ angeredet und zu seinem Sieg über die ‚ungläubigen Franken‘ und 
die ‚neuerungssüchtigen Rotköpfe‘ beglückwünscht 25°. 

Vor der Rückkehr Arsalan Aghas erreichte die Nachricht vom Tode Murads IV. und 
der Thronbesteigung Ibrahims (1640—1648) Shah Jahan aus Gujarat, Sind und 
Qannüj *57, Dieses beispiellose Interesse, das Shah Jahans Statthalter an den Angelegen- 
heiten des Osmanischen Reiches zeigten, scheint eine natürliche Folge der formellen An- 
erkennung des türkischen Khalifats zu sein. Shah Jahan wurde von Muräds Tod auch 
durch einen Brief von Sidqi Effendi aus der Türkei benachrichtigt *°®. 

Der Brief Mustafa Pashas an Shah Jahans obersten Minister war entschuldigend und 
versöhnlich; er gab die Möglichkeit einer fehlerhaften Inshä auf osmanischer Seite 
zu 15%, Er versicherte, daß keine Kränkung in dem Schreiben des verstorbenen Sultans 
beabsichtigt war und machte dem Moghulhofe Vorwürfe, daß er keine Kondolenz- 
abordnung geschickt habe. Der Brief endete mit der Bitte, den Gesandtenaustausch 
fortzusetzen. 

Die Verantwortung für die Tatsache, daß das moghulisch-türkische Bündnis nicht zu- 
stande kam, liegt bei seinem Urheber, Shah Jahan. Sein Idealismus und seine Be- 
scheidenheit, mit der er das allumfassende Khalifat der Osmanen anerkannte, und sein 
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Egoismus und seine Empfindlichkeit als der mächtige Kaiser von Indien, scheinen in 
ihm eine Spannung geschaffen zu haben, die dieses osmanisch-moghulische Bündnis von 
Anfang an zum Scheitern verurteilte, besonders weil die Herausforderung durch die 
Safaviden, die diesem Bündnis einen Auftrieb hätten geben können, während der Re- 
gierung Shah Safis (gest. 1642) und in den ersten Jahren nach der Thronbesteigung von 
“Abbäs unwirksam geworden war. Selbstzufrieden nach der Besetzung Qandahars, 
sicher der militärischen Schwäche Persiens, setzte Shah Jahan seine ererbte folie 
de grandeur, den Plan für die Wiedereroberung Zentralasiens, in Gang. Im Jahre 
1639 zog er persönlich nach Kabul, um die özbegischen Brüder Imam Quli Khan 
und Nazar Muhammad Khan festzunehmen ?%°. Tatsächlich bereitete Shah Jahan 
gerade einen kurz- und einen langfristigen Plan für die Besetzung Balkhs und 
Badakhschans vor, als 1641 der Bürgerkrieg zwischen den beiden özbegischen 
Brüdern ausbrach, der zu der Abdankung /mam Qulikhans und zu seiner Auswan- 
derung in den Hijäz führte 1%, Für kurze Zeit kam ganz Turkestan von Tash- 
gand bis Balkh unter die Herrschaft von Nazar Muhammad Khan; er sah sich aber 
bald der Revolte özbegischer Adliger mit seinem eigenen Sohn ‘Abd al-"Aziz Khan an 
der Spitze 1%? gegenübergestellt. Der Hilferuf, den Nazar Muhammad Khan 1646 an 
Shah Jahan richtete, gab diesem die Gelegenheit zu einer moghulischen Intervention 19°. 
Moghulische Streitmächte unter Prinz Murad und ‘Ali Mardan Khan besetzten Kehmerd, 
Qunduz und Balkh, und in der Khutba wurde Shah Jahans Name genannt !%. Da 
Nazar Muhammad Khan, der auch durch Murads Taktlosigkeit gekränkt worden war, 
argwöhnte, daß die wahre moghulische Absicht sei, ihn zu unterjochen, nahm er Zuflucht 
am Hofe ‘Abbas’ II. in Persien 1%. Shah Jahan setzte Persien unter Druck, um dessen 
Neutralität zu sichern und die Loyalität Nazar Muhammad Khans zurückzugewinnen. 
Diese Aufgabe wurde deshalb erschwert, weil der persische Gastgeber das moghulische 
Vorhaben, das Vertrauen des özbegischen Gastes wiederzugewinnen, unterband °%, 

In der Tat begriff Shah Jahan allmählich, daß Persien unter ‘Abbas II. wie unter 
seinem Großvater ‘Abbas I. eine bedeutende Macht geworden war. Der erste moghuli- 
sche Gesandte, den er 1642 zur 'Thronbesteigung “Abbas II. geschickt hatte, hatte einen 
gönnerhaften Brief Shah Jahans übergeben, der mit dem Lobpreis der vier heiligen 
Khalifen begann und darauf abzielte, die Empfindlichkeit des schiitischen Monarchen 
durch das Versprechen zu verletzen, ihn auf seinem Thron zu festigen 17”. Ungeachtet 
seiner Urheberschaft an einem sunnitischen Bündnis wünschte Shah Jahäan in Wirklich- 
keit nicht, in Persien ein Vakuum zu sehen, und hatte die Forderung seines Sohnes 
Dära Shikohs, Herat und Seistän zu besetzen, verworfen 1%, Als Shah Jahan 1646 eine 
Botschaft an Persien sandte, mußte er seinen Ton ändern. Statt die vier heiligen 
Khalifen zu preisen, begnügte er sich mit der in der moghulisch-safavidischen diplo- 
matischen Korrespondenz üblichen Gebetsformel und bat um den Segen der Propheten- 
familie und ihrer Nachkommen. Er riet “Abbas II., Nazar Muhammad Khan nach dem 
Hijaz auswandern zu lassen 1°. Während dieser zentralasiatischen Krise spielte “Abbas II. 
seine Karten gut aus. Er gewährte Nazar Muhammad Khan königliche Gastfreundschaft 
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und, obwohl er durch die Unhöflichkeit seines Gastes beleidigt wurde, schrieb er diese 
der Enttäuschung über die persische Neutralität zu und hielt an seiner Politik der Gast- 
freundschaft fest 17°, 

In Badakhshan trafen die Moghuls auf den äußerst hartnäckigen Widerstand “Abdal- 
“Aziz Khäns und seiner özbegischen Befehlshaber !"1. Shah Jahän beschloß, das zentral- 
asiatische Abenteuer zu beenden. Er ersetzte den Prinzen Muräd im moghulischen Ober- 
kommando durch Aurangzeb, der mit Nazar Muhammad Khan einen Vertrag abschloß. 
Die Moghuls räumten 1647 Balkh, und Nazar Muhammad Khan kehrte, von wenigen 
persischen Truppen begleitet, zurück. ‘Abbas II. hatte ihrem Befehlshaber Instruktionen 
erteilt, nicht über Herat hinauszugehen und einen Konflikt mit den Moghuls zu ver- 
meiden 1°. Unter Aurangzeb begann das moghulische Expeditionskorps im Winter 
seinen unheilvollen Rückzug über den eingeschneiten Hindü Kush. Das bedeutete das 
Ende des moghulischen Traumes — der mit Bäbar begonnen hatte —. von der Einver- 
leibung Khuräsäns und Zentralasiens in ein muslimisches Reich, das von Delhi regiert 
werden sollte. 

Mit dem Fehlschlag des zentralasiatischen Feldzuges sank Shah Jahans Ansehen, das 
noch 1642 so bedeutend war. Sein sunnitisches Bündnis war schwach geworden, und der 
osmanische Sultan Ibrahim, mit dem er keine Gesandtschaften ausgetauscht hatte, blieb 
kühl und indifferent. Ein früherer Friedensvertrag zwischen Muräd IV. und “Abbas II. 
hatte den Safaviden ein gewisses Gefühl der Sicherheit gegeben '”°. Nach persischen 
Quellen erhielt ‘Abbas II. Ibrahims Billigung für eine Erweiterung seines Gebiets in 
der Richtung auf Qandahar !”*. Jedenfalls begann ‘Abbas II., an der türkischen Grenze 
gesichert und im Vertrauen auf die Neutralität Nazar Muhammad Khans, auf Shah 
Jahan wegen der Zurückgabe Qandahars diplomatischen Druck auszuüben ?7°, und be- 
setzte es schließlich 1649 17°, Trotz dreier Feldzüge zwischen 1649 und 1652 gelang es 
den Moghuls nicht, es von den Persern zurückzuerobern 177, 

Seit Muhammad ibn Tughlaqg war Shah Jahan der erste indische muslimische Sou- 
verän, der die Sunniten, wenn nicht die ganze Där al-Islam, als geschlossene Einheit 
betrachtete und eine Politik für ihre Zusammenführung begonnen hatte. Er mußte 
zusehen, wie diese Politik infolge seiner eigenen Fehlentscheidungen zusammenbrac. 
Die Ironie des Schicksals wollte es, daß sich der Begründer dieser Politik in der Welt 
des Islam in völliger Isolierung befand. Auf seine Bemühungen, das Vertrauen der 
Ozbegen wiederzugewinnen ?”®, ging “Abd al-' Aziz nicht ein, der ‘Abbas darüber be- 
richtete, um seine Gunst bei den Streitigkeiten mit den özbegischen Rivalen in Khwä- 
rizm zu gewinnen 17, 

Eine Freundschaft war nur noch mit den Osmanen möglich. Sie waren sehr an der 
Stabilität der özbegischen Herrschaft und dem sunnitischen Islam in Zentralasien in- 
teressiert. Sultän Ibrahim (1640—1648) hatte ehedem an Nazar Muhammad Khan ge- 
schrieben und die Bürgerfehden unter den Ozbegen beklagt ‘*. Darauf folgte ein 
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weiterer Brief von der Pforte an ‘Abd al-"Aziz Khan, der ihn freundlich ermahnte, 
seinem Vater treu zu bleiben !$1, Dies war die Politik, die Muhammad IV. bei seiner 
Thronbesteigung übernahm. Es war nur natürlich, daß mit der wachsenden Macht 
« Abbas’ II. die osmanisch-moghulische Achse erneuert wurde. Möglicherweise wurde 
dafür der Weg durch die mündliche Botschaft geebnet, die Dara Shikoh in seiner halb- 
offiziellen Gesandtschaft an den osmanischen Großvezier Mustafa Pasha schickte '°?. 
Es gibt aber noch die andere Möglichkeit, daß diese Delegation, von Mulla Shawgiwas 
angeführt, nur gesandt wurde, um im Namen des qgadiritischen Moghulprinzen am 
Grabe des Ordensgründers, des Shaikh ‘Abd al-Qädir Jiläni, seine Ehrerbietung zu be- 
zeugen !®, Von der offiziellen Mission nahm Mustafa Pasha Kenntnis und sandte einen 
vermittelnden Brief an den moghulischen obersten Minister, in dem er sich auf diese 
Gesandtschaft bezog "**. 

Die Wiederaufnahme der diplomatischen Beziehungen ging von den Türken aus. Sie 
schickten nach der Thronbesteigung Muhammads IV. im Jahre 1649 eine Abordnung 
unter Mutafarkaä Sayyid Muhj al-Din zum Moghulhof, um die Interessen Nazar Mu- 
hammad Khans zu unterstützen. Weiter sollten sie Shah Jahan bitten, sich als Ver- 
mittler einzuschalten und eine Wiederversöhnung zwischen Nazar Muhammad und 
seinem Sohn ‘Abd al- Aziz Khan einzuleiten ?°°, 

Shah Jahän schickte im Jahre 1652 eine Gegengesandtschaft. Sayyid Ahmad, ein un- 
gewöhnlich gelehrter und geistreicher Mann, führte sie an und brachte verschwenderische 
Geschenke mit. Er hinterließ am osmanischen Hof einen sehr günstigen Eindruck ?*®. 
Der Brief, den er übergab, brachte Shah Jahans Auffassung über die moghulische Inter- 
vention in Özbegische Angelegenheiten, die deren innere Schwierigkeiten regeln sollte, 
zum Ausdruck 19”. Der nächste türkische Gesandte, der 1653 Indien besuchte, war 
Zulfigar Agha, ein ungebildeter Bosnier, für den der türkische Historiker Na’zma völlige 
Verachtung zeigte 168. Shah Jahan betrachtete den Brief, den er überbrachte ?°°, als un- 
höflich, schrieb diesen Fehler aber der Jugend und Unerfahrenheit Murads IV. zu !9. 
Die moghulische Antwort wurde durch den Gesandten Karim Beg 1656 übergeben, der 
Zulfigar Ägha auf seiner Rückreise begleitete %%. Dadurch wurde die Art des diplo- 
matischen Schriftverkehrs zwischen den Moghuls und den Osmanen festgelegt: Auf Shah 
Jahäns Seite bestand Unmut und Verstimmung über die Unhöflichkeit der Inshä in den 
osmanischen Briefen, auf osmanischer Seite gab es einlenkende Entschuldigungen und 
Bitten um Erhaltung der Stabilität im chaotischen Zentralasien. Der nächste türkische 
Gesandte, Manzäde Husain, Sohn des Drusenführers Fakhr al-Din Man, war im Gegen- 
satz zu seinem Vorgänger ein fähiger Mann !%, In dem Schreiben, das er überbrachte, 
bat Muhammad IV. aufrichtig um Entschuldigung ?%. Dies würde die moghulisch-osma- 
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nische Freundschaft gerettet haben, aber Manzäde Husain kam zu spät, der Erbfolge- 
krieg war unter Shah Jahans Söhnen ausgebrochen. Manzäde Husain gab das Be- 
glaubigungsschreiben Prinz Muräd, der aber den Thron nicht besteigen sollte, und 
kehrte 1659 in die Türkei zurück. 

Während des Krieges um die Thronfolge hetzte ‘Abbas II. die schiitischen Herrscher 
vom Dekkan auf, die moghulische Oberhoheit abzuschütteln 1%, Die Perser unter- 
stützten auch im geheimen die Partei Muräds, weil er zur Shi‘a hinneigte 1%, ‘Abbas 
war gleichermaßen bereit, Dara Shiko auf der Flucht vor Aurangzeb Schutz zu ge- 
währen 19%, Der safavidische Monarch beobachtete die Lage in Indien sorgfältig und be- 
richtete darüber Muhammad IV. in die Türkei 197, Der özbegische Herrscher von Balkh, 
Subhan Quli Khan, erkannte 1658 als erster Aurangzeb als indischen Herrscher bei seiner 
Inthronisierung an ?%®. Die Gesandtschaft ‘Abd al- “Aziz Khän folgte 1660—1661 1%, In 
seiner Gegendelegation nach Bukhärä, die Mustafa Khan Khawäfi 1664 anführte, betonte 
Aurangzeb nachdrücklich das Prinzip der sunnitischen Zusammenarbeit als die Grund- 
lage des moghulisch-özbegischen Bündnisses ?%, Inzwischen beobachtete ‘Abbas II. scharf, 
wie Aurangzeb seine Macht in Indien festigte und schickte Budäq Beg 1660 als seinen 
Gesandten zu ihm, um ihm formell zu seiner Thronbesteigung zu gratulieren ?°, Unzu- 
friedene persische Edle am Moghulhof klatschten über angebliche Verweise in dem 
persischen Schreiben ?”, die in Wirklichkeit nicht existierten. Aurangzeb hatte wegen 
seiner Usurpation die Anerkennung einer großen Macht dringend nötig und gab deshalb 
dem persischen Gesandten einen viel glänzenderen Empfang als dem özbegischen ?%®., 

Aurangzebs Gesandter Tarbiyat Khan kam 1662 am Hofe ‘Abbas II. an und wurde 
dort zuerst gastfreundlich aufgenommen. Später aber wurde er kühl behandelt ?%, weil 
“Abbas II. Stellung gegen die Politik Aurangzebs im Dekkan und gegen das moghu- 
lische Bündnis mit den Ozbegen nahm ?%. Tatsächlich plante “Abbas II. einen Einfall in 
Indien, obgleich die Perser dazu nicht stark genug waren ?°. Tarbiyat Khan wurde 1664 
mit dem ausfallendsten Brief, der in der damaligen Diplomatie geschrieben wurde, nach 
Indien zurückgesandt. In diesem Schreiben erinnerte er Aurangzeb an seine Usurpation, 
an die Behandlung seines Vaters und seiner Brüder, an seinen Fanatismus und an seine 
Unfähigkeit, Aufstände im eigenen Reich niederzuwerfen, und bedrohte ihn mit einer 
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persischen Invasion 2°. “Abbas II. stachelte auch die Dekkanherrscher auf, sich in einer 
Revolte gegen Aurangzeb zu erheben ?®. Um der persischen Drohung zu begegnen, 
mobilisierte Aurangzeb sein Heer ?°°. Aber die Nachricht vom Tode ‘Abbas’ II. beseitigte 
die Gefahr eines persischen Einfalls. “Abbas II. hinterließ eine Feindschaft, die durch 
Aurangzebs sunnitischen Fanatismus verschärft wurde, dem aber die schiitische Bigotterie 
der Nachfolger von ‘Abbas II., Sulaimäns (1664—1694) und Sultan Husains (1694 bis 
1722), gleichkam. Zu keinem von ihnen hatte Aurangzeb diplomatische Beziehungen. 
Feindliche Intrigen setzten sich auf beiden Seiten fort. Die Perser hetzten weiterhin 
die Herrscher vom Dekkan und die Stämme an der Nordwestgrenze gegen Aurangzeb 
auf, der seinerseits ein Bündnis mit den Ozbegen suchte, um Persiens Machenschaften 
auszugleichen >. Aurangzebs Sohn Akbar erhob sich 1686 gegen ihn und erhielt in 
Persien Asyl, wo er drohend nahe der moghulischen Grenze blieb ?!t. Anderseits wurde 
Ahmad Khan, der persische Statthalter von Herat, der 1688 gegen Sulaiman rebellierte, 
von Aurangzeb ermutigt und unterstützt. 

Aurangzebs Beziehungen zu den Ozbegen blieben herzlich ??, zu anderen muslimi- 
schen Herrschern außerhalb Indiens korrekt und freundlich. Im Jahre 1655 kamen Ge- 
sandte von dem Sharif von Mekka, von dem Herrscher von Hadramaut, von den türki- 
schen Statthaltern von Yemen und Basra und sogar von dem christlichen König von 
Äthiopien ?!°, Ungeheure Geldsummen wurden nach dem Hijaz gesandt, die unter die 
Armen und Bedürftigen verteilt werden sollten ***, obwohl Aurangzeb später durch die 
Habgier und den Geiz des mekkanischen Sharifs ernüchtert wurde ?1°, 

Aurangzeb führte Akbars Freundschaftspolitik mit den Herrschern Ostturkestans fort, 
deren unbedeutendes Königreich an die moghulische Provinz Kashmir grenzte. Er tauschte 
mit ‘Abd Allah Khan 1665 Gesandtschaften aus und nahm ihn ehrenvoll auf, als er 
1668 von seinem Sohn Bulbars Khan gestürzt und aus Kashghar vertrieben wurde ?**, 
Der abgesetzte Herrscher von Kashghar lebte bis 1675 am Moghulhofe. Nach seinem 
Tode wurden die diplomatischen Beziehungen zu Bulbars Khan neu aufgenommen. Bei 
dessen Tod im Jahre 1700 intervenierte er, indem er Arsaläan Khan, einen Neffen des 
verstorbenen Königs von Kashghar, der am Moghulhof gedient hatte, sandte, um das 
Königtum in Besitz zu nehmen ?'”, 

Im Jahre 1671 empfing Aurangzeb einen Gesandten aus Äthiopien °%, einen muslimi- 
schen Gesandten des Königs von ‚Mächin‘ (einem Königreich irgendwo in Südost- 
asien) ?1? und tauschte diplomatische Botschaften mit Anzsha Khan, dem Herrscher von 
Uranj, aus ??°, 1661 hatte Husain Pasha, der türkische Statthalter von Basra, Gratu- 
lationsschreiben zu Aurangzebs Thronbesteigung gesandt und ihm Pferde zum Geschenk 
gemacht. Als er später beim osmanischen Hof in Ungnade gefallen war, nahm er in 
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Indien Zuflucht und trat in Aurangzebs Dienste, ebenso wie Yahya Pasha, der zu 
seinem Nachfolger als Statthalter von Basra ernannt worden war ?*t, 

Zu Aurangzebs Inthronisation war keine osmanische Abordnung gekommen. Als 1690 
— fünf Jahre nach der Niederlage Karä Mustafäs bei Wien — das Osmanische Reich 
in großer Not war, sandte Sulaiman II. Osmänli Ahmed Aka als seinen Gesandten 
nach Indien, um Aurangzebs Hilfe”? zu finden, wurde aber kühl empfangen. Aurang- 
zebs Antwort wurde in den osmanischen Berichten (Näme Defteri) nicht abgeschrieben, 
möglicherweise wegen ihres frostigen Tones. Er rührte vermutlich daher, daß Sultän 
Sulaiman II. zu sehr auf seinem Anspruch auf das Khalifat beharrte oder daß die 
Osmanen nachlässigerweise Aurangzeb erst jetzt — nach vierunddreißigjähriger Regie- 
rungszeit — einen Gesandten schickten, und auch das nur, um Hilfe zu suchen. Ander- 
seits waren die Safaviden zu schwach und unbedeutend, einer Erneuerung des osmanisch- 
moghulischen Bündnisses entgegenzuwirken ??, 

Im frühen 18. Jahrhundert war die diplomatische Tätigkeit erlahmt. Im Subkontinent 
herrschten chaotische Zustände, und die Osmanen waren auf dem Rückzug, als eine 
moghulische Gesandtschaft 1717 in Istanbul ankam ?**. Shah Waliu’lläh, der im Hijäz 
studiert und die Verhältnisse im Osmanischen Reich gesehen und von ihnen gehört 
hatte, erkannte den Verfall des Osmanischen Reiches und den Untergang der muslimi- 
schen Macht in Indien. Im Gegensatz zu “Abd al-Haqgq Muhaddith Dehlavi begünstigte 
er jedoch die Vorstellung von einem universellen Khalifat als notwendig für den poli- 
tischen Zusammenhalt und die Sicherheit in der Welt des Islam. Ohne weiteres wies er 
den osmanischen Anspruch auf den Titel des allumfassenden Khalifats zurück, indem er 
den schafiitischen Standpunkt einnahm, das Khalifat müsse auf die Quraish beschränkt 
seinen, 

Im Jahre 1713 sandte Sha Husain, der safavidische Herrscher, Mir Murtaza als 
Gesandten zu Farrukh Siyyar nach Indien ??®, Die Safavidendynastie ging bald mit dem 
Aufstieg Näadir Shahs zu Ende, der in Indien einfiel und 1738 Delhi plünderte. 
1744 schickte Muhammad Shah (1719—1748), der machtlose Moghulkaiser von Delhi, 
Sayyid “Ata Allah Bukhari als Gesandten zum osmanischen Sultan Mahmüd, warnte 
ihn vor der Taktik Nadir Shahs und schlug ein gemeinsames Bündnis gegen ihn vor ??”. 
Die osmanische Antwort, durch Selim Effendi überbracht, stimmte den moghulischen 
Plänen zu ?®. Gleichwohl erlitten die Türken durch Nadir Shah eine vernichtende 
Niederlage. In dieser Zeit blickten die Perser mit völliger Verachtung auf die indischen 
Muslime herab, und diese Haltung spiegelt sich in den Erinnerungen des Dichters Shaikh 
“Ali Hazin ?”. 
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Der diplomatische Verkehr zwischen den unbedeutenden Moghulkaisern und den Be- 
herrschern der Där al-Islam setzte sich bis zum Ende des 18. Jahrhunderts fort. 1750 
wurde ein moghulischer Gesandter am Hofe der Osmanen aufgenommen ?*°. Unter den 
osmanischen Gesandten, die zwischen 1750 und 1759 nach Delhi kamen, war auch Haji 
Yüsaf Agha, dessen Sohn Muhammad Amin Pasha 1769 türkischer Großvezier wurde ?®. 

In der Folge dieses diplomatischen Austausches zwischen den Moghuls und den Herr- 
schern der muslimischen Welt entstanden sonstige Zusammenschlüsse und Einflüsse. 
Persische, zentralasiatische und osmanische Edelleute, die mit der Förderung durch ihre 
Herren in der Heimat unzufrieden waren, nahmen am Moghulhofe Zuflucht, wurden 
dort gut aufgenommen und stiegen oft zu hohen Stellungen auf. Unter ihnen befanden 
sich zwei osmanische Statthalter von Basra, drei persische Statthalter von Qandahar 
— zwei von ihnen waren safavidische Prinzen ?®? — und sehr viele Edle aus ganz 
Zentralasien und Persien. Unter Babar und während der ersten Zeit von Aumayüns 
Regierung hatte der Hof ein zentralasiatisches Gepräge, nach Humayuns Rückkehr aus 
Persien begann der persische Zustrom. Bayram Khan, der eine türkische Bildung genos- 
sen hatte, aber ausgesprochen schiitische Neigungen hegte, repräsentierte die Vereinigung 
der beiden Kulturen. Unter Akbar strömten rationalistische Gebildete, die sich der sie 
einengenden Orthodoxie des ‘Abd Allah Khan Uzbeks in Transoxanien entzogen, an 
den Moghulhof, und persische Dichter, die aus Iran auswanderten, weil durch das Fehlen 
des safavidischen Mäzenatentums der Weg persischer Dichtung vom eigenen Boden weg 
in das gastliche Indien gelenkt wurde. Diese fremden aristokratischen, intellektuellen, 
kulturellen und religiösen Elemente wirkten als Gegengewicht gegen Akbars Politik der 
Indisierung von Verwaltung und Kultur seines Reiches. Neu angekommen und auf ihre 
kulturellen Werte bedacht, die auf einem hohen geistigen Niveau standen, bekräftigten 
sie das islamische Erbe der indo-muslimischen Kultur, indem sie einen neuen Impuls 
zum Widerstand gegen den kulturellen Eklektizismus gaben. Bei den persisch-schiitischen 
Elementen war der Widerstand gegen den Hindu-Einfluß stärker, doch der vollständige 
Gegensatz zu Akbars ketzerischem Eklektizismus trat in der Form der Naqshbandi- 
Bewegung auf, wie sie von Khwaja Bägi-bi’llah, der aus Zentralasien ausgewandert war, 
gefördert wurde. Persische Maler hielten weiterhin die Moghulschule von der Rajput- 
schule getrennt, die durch die den örtlichen Hindu-Malern und ihren Hindu-Schutz- 
herren eigene Neigung für Ikonographie ins Leben gerufen wurde. Türkische Architekten, 
wie Yusuf, Schüler des berühmten Sinän, und persische Baumeister, wie Mirak 
Ghayath??®, bildeten den Gegensatz zu der Bewegung für die Verschmelzung der Hindu- 
und Muslimarchitektur, gelenkt durch Akbars Absichten. Der Einfluß Faghanis, der aus 
Shiräz durch “Urfi kam, erschloß der sabk-i Hindi (indische Schule) der persischen Dicht- 
kunst ein neues Geistesgebiet, das nicht nur zu eigenen großen literarischen Schöpfungen 
in den nächsten zwei Jahrhunderten führte, sondern auch die muslimische geistige Ober- 
schicht im Ganzen davon abbrachte, ihr Interesse den Hindus und ihrer Literatur zuzu- 
wenden, auf die sich das kaiserliche Mäzenatentum Akbars und seiner Nachfolger er- 
streckt hatte. Ausgewanderte Staatsmänner, wie Fath Allah Shirazi, waren die Gegen- 
spieler von Hindu-Verwaltungsleuten, wie Raja Todar Mal; sie drückten Akbars Er- 
ziehungs-, Finanz- und Reformpolitik einen Stempel zentralasiatischen Gepräges auf. 

In der Regierungszeit Jahangirs waren persische Einflüsse im Palast allmächtig, wo 
Nür Jahan, schön, talentiert und intrigant, des Kaisers Herz und durch es das Kaiser- 
reich beherrschte. Ihre Verwandten, /‘timad al-Dawla und Asaf Khan, waren die 
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Höchsten am Hofe. Ältere Staatsmänner, wie Mirza ‘Aziz Kokä, machten Jahangir 
Vorwürfe, weil er alle Macht in die Hände der Perser legte **, Ungeachtet der stark 
sunnitischen Neigungen Shah Jahäns und seiner Streitigkeiten mit Persien wurde sein 
Hof doch von der persischen Partei beherrscht. Drei seiner Amir al-Umräs (oberste 
Edle), Asaf Khan, ‘Ali Mardan Khan und Mir Gumla, waren Perser. ‘Ali Mardan 
Khan, dem ehemaligen persischen Statthalter von Qandahar, der zu den Moghuls über- 
gegangen war, vertraute Shah Jahan so sehr, daß er ihn zum Statthalter von Kashmir 
ernannte, das direkt an der persischen Grenze liegt, und ihm den Oberbefehl im Feldzug 
gegen die Ozbegen nahe der Nordostgrenze des Safavidenreiches überantwortete. Aber 
im allgemeinen sympathisierten die persischen Adligen mit den safavidischen Interessen, 
und man konnte sich im Falle eines militärischen Konflikts nicht auf sie verlassen ??°, 
Einige dieser persischen Edlen behielten weiterhin ihre Lehnsgüter in Persien bei %*, 
Deshalb zog ihnen Shah Jahan im großen und ganzen Zentralasiaten (Türänis) vor ??”, 
und seine Regierungszeit markiert den Wendepunkt in der Rivalität zwischen der 
Iräni- und der Türäni-Partei am Moghulhofe. Während der Regierung Aurangzebs ge- 
wann die Türäni-Partei endgültig das Übergewicht und behielt es nach ihm bis zum 
Aufstieg der Sayyids von Bärhä in der moghulischen ‚Zeit der Unruhen‘ im frühen 
18. Jahrhundert. Shah Jahans Hof war der Treffpunkt auffälliger, fremder Elemente. 
Ein Strom von Gesandten kam aus der Türkei, Persien und Zentralasien. Kaufleute aus 
dem Iräg, Khuräsän, der Türkei, China, Südostasien und Europa, Gelehrte und Glücks- 
ritter, die auf der Suche nach einem neuen Aufstieg den Weg nach Delhi fanden, kamen 
aus der ganzen muslimischen Welt ?®®, 

Es war eine Art Einbahnverkehr, der von der Där al-Islam nach Indien führte; kein 
bedeutender indischer Muslim wanderte nach Persien oder sonstwohin, ausgenommen in 
den Hijäz, aus. Mit der Verbesserung der Seeverbindungen entwickelte sich, obwohl sie 
in der Hand der Portugiesen waren, ein wechselseitiger Verkehr zwischen Indien und dem 
muslimischen Heiligen Land. Indische *Ulamäs, wie Sayyid ‘Ali Muttagi und ‘Abd al- 
Wahhab Muttagqi, ließen sich im Hijäz nieder, wo sie einen wertvollen Beitrag zum 
Studium der Prophetentradition (Hadith) leisteten und durch ihre indischen Schüler 
eine Verbindung zu Indien aufrechterhielten ?®. Der Hijäz wurde auch als Zufluchts- 
möglichkeit in Ungnade gefallener und enttäuschter Edelleute geschätzt ?*, während 
andere durch kaiserliche Entscheidung dorthin verbannt wurden, damit man sie los- 
würde 4, 

Das türkische kulturelle Element in Moghulindien war vergleichsweise von geringerer 
Bedeutung und kurzlebig. Die Tradition ‘Ali Sher Nawa‘is wurde von Babar und 
Bayräm Khan fortgeführt, und wenn auch die türkische Dichtung im 16. Jahrhundert 
nicht mehr in Indien niedergeschrieben wurde, so scheint sie doch als gestaltendes 
Element in den neuen Stil der indo-persischen Dichtkunst eingegangen zu sein ?*?. An- 
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fangs des 17. Jahrhunderts übersetzte ‘Abd al-Rahim Khan-i Khanan Babars Tuzuk 
ins Persische, und Jahangir konnte sagen: „Auch wenn ich in Hindustan aufwuchs, 
kenne ich gar wohl die türkische Sprache und Schrifl.“ °® Shah Jahans Kritik an der 
Unhöflichkeit der osmanischen Inshä schließt eine gründliche Kenntnis des Osmanisch- 
Türkischen durch einige seiner eigenen Munshis in sich, obwohl nirgends die osmanische 
Literatur erwähnt wird. Wenn auch die Türken einiges von Faizi und Talibi Amuli 
wußten, scheint das muslimische Indien von der Existenz eines Fuzali keine Kenntnis 
genommen zu haben. 


tributo a una definizione dello „stile indiano* della poesia persiana, in: Annali dell’Istituto 
Univ. Orientale (Naples 1958) $S. 167—168. 
243 Jahängir (Rogers), S. 109—110. 
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Zur Darstellung der indischen Geschichte 


Von 
WILHELM VON POCHHAMMER 


Bremen 


Die alten Inder haben keine Darstellung ihrer Gesamtgeschichte hervorgebracht, wenn 
man von den mythologischen Überlieferungen der Puranas absieht. Wir pflegen es mit 
ihrem Mangel an historischem Sinn zu erklären, obwohl er geschichtsähnliche Werke und 
regionale Chroniken durchaus nicht ausgeschlossen hat. Aber der Grund mag auch darin 
liegen, daß ihnen der Begriff einer indischen Gesamtgeschichte fehlte. Erst den britischen 
Wissenschaftlern, die ja auf so vielen Gebieten mit großem Fleiß das Material zur Er- 
forschung der indischen Vergangenheit zusammengetragen und gesichtet haben, ist der 
erste Versuch zu danken, eine wissenschaftliche Geschichte Indiens zu schreiben. Sie haben 
das zu einem Zeitpunkt unternommen, in dem dieser Subkontinent zum erstenmal in 
seiner Geschichte — nämlich unter britischer Herrschaft — politisch, staatlich und ver- 
waltungsmäßig geeint war. Erst dadurch hat der Begriff „Indien“ politisch den Inhalt 
bekommen, den wir heute mit ihm zu verbinden gewohnt sind. Es ist verständlich, daß 
die britischen Historiker dabei von der geschichtlichen Lage ausgingen, die sich ihnen bot, 
und daß daher ihrer Arbeit — bewußt oder unbewußt — der Gedanke zugrunde lag, 
das Werden dieser von den Briten geschaffenen Einheit nunmehr rückblickend durch die 
Vergangenheit hindurch zu verfolgen. Sie betonten daher nachdrücklich jeden früheren 
Versuch, dieses Indien staatlich zu einen; sie suchten die Gründe dafür, daß alle diese 
Vorhaben räumlich und zeitlich so begrenzte Erfolge gehabt hatten, und glaubten sie in 
der für ihre Begriffe beinah unfaßbaren Vielfalt der in diesem Raum lebenden Völker 
und Sprachgruppen zu finden, deren Zahl statistisch zu erfassen, ja durch minutiöse Ge- 
nauigkeit zu steigern, eins ihrer beliebten Ziele gewesen ist. 

Die indische Geschichtsschreibung, die sich im 19. Jahrhundert unter westlicher 
Schulung entwickelte, hat dies Bild übernommen, ja seit Erringung der Unabhängigkeit 
in seiner Tendenz noch verstärkt. Das große, auf 10 Bände berechnete Werk, in dem 
indische Gelehrte gegenwärtig die Gesamtgeschichte Indiens darstellen (bisher liegen 
6 Bände vor), widmet 3 Bänden Titel, die auf eine Reichseinheit Indiens anspielen: „The 
Age of Imperial Unity“, „The Struggle for Empire“ und „The Imperial Kanauj“, 
während ein weiterer Band, „The Classical Age“, erst recht diesem Thema gewidmet ist. 
Der Leser soll dadurch veranlaßt werden, in den frühen Versuchen, aus Indien ein ein- 
heitliches Reich zu machen, den Hauptinhalt der früheren Geschichte zu sehen. Der Grund 
liegt auf der Hand: das heutige Indien, das nach mehrtausendjährigen Wirren nun endlich 
dazu gelangt ist, einen Nationalstaat zu bilden, hat ein natürliches Interesse daran, die 
Vergangenheit so darzustellen, als ob die in ihr tätigen Kräfte seit jeher, wenn auch mit 
wechselndem Erfolg, dies Hochziel erstrebt hätten; als ob daher die heutige Staatsbildung 
die Krönung uralter Bemühungen bilde. Gemessen an dieser „zentralistischen“ Geschichts- 
betrachtung wirken dann allerdings die starken regionalen Sonderbestrebungen, die 
große Rolle, die einzelne Sprachgruppen gespielt haben oder noch immer spielen wollen, 
wie eigenbrödlerische Neigungen, die das Bild dieser Geschichtsbetrachtung stören. 

Wendet man den beliebten Vergleich des indischen Subkontinents mit Europa auf diese 
Frage an, so gleicht die Lage des heutigen Geschichtsforschers der eines Gelehrten, der in 
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100 Jahren — nach endlich erreichter Einigung Europas — die Geschichte der Vereinigten 
Staaten von Europa zu schreiben hat und verständlicherweise nun die 1200 Jahre der ab- 
gelaufenen Geschichte Europas maßgebend unter dem Gesichtspunkt darzustellen sucht, ob 
sie für die endlich verwirklichte Einheit der europäischen Kulturwelt fördernd oder hem- 
mend waren. Dabei würde er vor dem Darsteller der indischen Geschichte wenigstens den 
Vorteil voraushaben, über die Beweggründe aller „anti-europäischen Tendenzen“ genau 
unterrichtet zu sein,ıso daß er also bei der abwägenden Beurteilung zwischen ihnen und 
den zentralistischen jeweils geschichtliche Gerechtigkeit walten lassen könnte, während 
wir über die politischen Triebfedern der früheren indischen Regionalgewalten so gut wie 
nichts wissen außer der Tatsache, daß jedem Fürsten die Pflicht auferlegt war, sein Land 
nach allen vier Himmelsrichtungen zu vergrößern — eine Maxime, die das Prinzip macht- 
politischer Expansion, also ein primitives, zur Richtschnur der Politik macht. 

Wir wissen von keiner Kultur, die mit dem Ziel begonnen hätte, alle ihr gewonnenen 
Völker und Gebiete auch staatlich in einem „Weltreich“ zusammenzufassen, sondern die 
Geschichte zeigt überall, wie solche zentralistischen Tendenzen erst Schritt für Schritt 
Boden gewonnen haben und von den dabei unterworfenen Völkern meist höchst unwillig 
hingenommen worden sind. Ausbreitung einer Kultur und Begründung staatlicher Herr- 
schaftsgewalt sind zu allen Zeiten zwei verschiedene Dinge gewesen. Europa ist nur ein 
Beispiel dafür, wenn auch vielleicht das kräftigste. Wer unvoreingenommen die mannig- 
fachen Geschehnisse darstellen will, die sich in beinahe 3000 Jahren in einem Gebiet von 
der Größe des indischen Subkontinents ereignet haben, kann nicht davon ausgehen, daß 
diese mannigfaltigen Völker von vornherein eine geschichtliche Einheit gebildet hätten, 
sondern muß die Ereignisse aus ihren Ursprüngen heraus entwickeln. Er muß also 
zunächst die Teilgebiete untersuchen, in denen geschlossene und gleichbleibende Volks- 
gruppen als Träger zusammenhängender Abläufe auftreten. Die nachstehende Skizze be- 
gnügt sich damit, nur die drei wichtigsten Teilgebiete unabhängig voneinander darzu- 
stellen — ungeachtet dessen, daß eine weitere Untergliederung gewiß noch bessere 
Erkenntnisse zutage fördern könnte. Diese drei Schauplätze sind das Gangestal, das 
Industal sowie Dekkan und der Süden. 


1. Das Gangestal 


Wirklich staatliches Leben in größerem Stil findet sich zuerst im Gangestal, wo auch 
die Wiege der indischen Kultur steht. Es spielt für Indien etwa die Rolle wie das Mittel- 
meer für die Antike. Der geschichtliche Ablauf ist oft und zutreffend dargestellt worden. 
Kriegerische Stämme, aus viehzüchtenden Nomaden entstanden, Träger einer indo- 
germanischen Sprache, die schon vorher Sitze im Industal innegehabt hatten, drängten 
von dort ostwärts vor und nahmen das fruchtbare Land in Besitz, wobei sie die dort 
lebende andersrassige Bevölkerung unterwarfen — also ein Vorgang, der durchaus mit 
dem Einbruch germanischer Stämme in das Römische Reich verglichen werden kann, nur 
daß die Germanen auf Gebiete einer alten Hochkultur trafen, während die Aryas im 
Gangestal eine Bevölkerung vorfanden, die zwar in Sprache, Religion und Sitte bereits 
eine kräftige kulturelle Eigenart entwickelt hatte (vermutlich drawidischer und munda- 
artiger Prägung), die aber staatlich noch in primitiver Stammesverfassung gelebt haben 
muß. Der Reichtum des Landes gab der Oberschicht die Möglichkeit, eine hohe geistige 
Kultur zu entwickeln; der Zwang, die unterworfene Masse in Zucht zu halten, nötigte sie, 
eine Sozialverfassung zu schaffen, die der herrschenden Rasse das Übergewicht sicherte. 
Die stärkeren Stammesfürsten der Einwanderungszeit (die „Völkerwanderungs-Könige“) 
schufen kleinere und mittelgroße Staaten, die — wie überall in der Geschichte — mit- 
einander um ein Mehr des eroberten Bodens rangen, die die einheimischen Häuptlinge 
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teils unterwarfen, teils durch Eheschließungen beerbten und die, da die offenbar rasche 
Vermehrung das neue Land bald als zu eng erscheinen ließ, teils ostwärts weiter den 
Ganges hinab, teils nordwärts in die fruchtbaren Abhänge des Himalayas, teils südwest- 
wärts in die Gebiete des heutigen Malwa und Gujerats weiterdrängten. 

Setzt man die Landnahme der Aryas in die Zeit um 1200 v. Chr., dann hat das Stadium 
der vielen Einzelstaaten etwa 600 Jahre gedauert, also so lange wie von Chlodwig bis 
zum Stauferreich. Die Gründung des ersten arischen Imperiums kommt demnach „spät“ 
zustande, offenbar weil hier die Idee des Reichs, das eine Kulturwelt zusammenfassen 
sollte, wie in Europa das christliche Abendland, fehlte, während die Germanen sie mit der 
kulturellen Erbschaft Roms übernommen hatten. Im Gangestal hat erst um 600 v. Chr. 
eine besonders tatkräftige Dynastie in der Gegend des heutigen Patna, also am Ostrand 
des damals erreichten Kulturgebiets, durch Erbschaft, Heirat und Eroberung den ersten 
Versuch unternommen, die kulturell verwandten Nachbarstaaten zu einem Großreich zu 
vereinigen. Die Triebfeder hierzu dürfte reine Machtpolitik gewesen sein, wie sie 
jedem kraftvollen Staat innewohnt. Es fehlte hier die „Kirche“ bzw. eine umfassende 
geistig-religiöse Leitung, wie sie im Abendland so zielbewußt für die Erneuerung des 
Römischen Reichs christlicher Prägung eingetreten ist. Es mag der Gedanke mitgespielt 
haben, der kunstvoll geschaffenen Welt der neuen indo-arischen Kultur, dem Aryavarta, 
in einem Reich des Friedens ungestörte Lebensmöglichkeiten zu sichern, wie es von der 
legendären Gestalt eines All-Herrschers, eines digvijayin, erhofft wurde. Aber mindestens 
ebenso stark hat mitgewirkt der rein biologische Prozeß des Alterns, der die Schlagkraft 
der älteren unter diesen Staaten gemindert und vor allem die Oberschicht geschwächt 
hatte. Hierfür spricht einmal der Umstand, daß die Reichsgründung von Osten her kam, 
also aus dem jüngsten, beinah noch „kolonialen* Raum. Hierfür spricht noch mehr, daß 
die Religion der Brahmanen ritualistisch erstarrt war, und besonders der große Erfolg, 
den die geistigen Reformer, Buddha und Mahavira, gerade bei der Oberschicht mit einer 
Lehre fanden, die den kampfgewohnten Kshatriyas zumutete, den Willen zum Leben 
abzutöten und sich nicht mehr ihren Standesaufgaben, sondern in vollkommener Ver- 
einzelung ihrem privaten Heil zu widmen — eine Lehre, die für eine Herrenschicht, die 
sich als Minderheit gegen eine wachsende und der Unterwerfung längst überdrüssige 
Massenbevölkerung zu behaupten hat, wie Gift gewirkt haben muß, das ihre Kraft zur 
politischen Selbstbehauptung lähmte. Daß der indo-arische Adel schon nach 600 Jahren 
für eine solche „Abdankung“ reif geworden war, wird außer dem erschlaffenden Klima 
vor allem dem zuzuschreiben sein, daß er seine tatkräftigsten Glieder in den ununter- 
brochenen Fehden, Familienzwisten und inneren Kriegen verloren und sich so stark de- 
zimiert hatte, daß er schon zahlenmäßig nicht mehr imstande war, seine Rolle weiter- 
zuspielen — wie denn auch ja im Abendland der eigentliche Völkerwanderungsadel mit 
der Stauferzeit bis auf wenige fürstliche Familien erloschen ist, nur daß er hier durch 
Nachwuchs von unten ständig erneuert wurde. 

Fraglich erscheint, ob es ein Geschlecht alt-arischer Herkunft gewesen ist, das die 
Grundlage für das erste Reich legte: der Name der Shaishunagas, d.h. der kleinen Nagas, 
läßt einen Zusammenhang mit den dunkelhäutigen einheimischen Häuptlingsfamilien 
vermuten, die damals als Nagas bezeichnet wurden. Sicher aber ist, daß die folgenden 
Dynastien unteren oder gemischten Kasten entstammten, was für die Mauryas von 
mehreren Quellen behauptet und für die Nandas allgemein bezeugt wird. 

Die unteren Schichten, die bisher unterworfen und verachtet waren, drängten jetzt 
hinauf an die Führung des Staates und brachten — als die biologisch unverbrauchten — 
neue Kräfte mit. Ihr Aufstieg wurde dadurch erleichtert, daß sie ein großes, staatlich 
geeintes Reich vorfanden, in dem sie sich rasch ausbreiten konnten — ebenso wie die Aus- 
breitung des Christentums durch die Freizügigkeit innerhalb des Römischen Reiches 
gefördert worden ist. Anderseits war die Form eines zentralistisch verwalteten Beamten- 
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staats ihrer Entwicklungsstufe nicht angemessen. Solche jungen Völker voll ungebändigter 
Tatkrat und starkem Eigenwillen, wie sie hier zum Träger der Geschichte wurden, 
fühlten sich in diesem Staatsapparat wie in einer Zwangsjacke, aus der sich wieder zu 
befreien ihr natürlicher Drang war. Spengler, der das geschichtliche Erwachen der jungen 
vorderasiatischen Völker beschreibt, das sich unter dem starren Druck des hellenisch- 
römischen Imperiums vollziehen mußte, spricht von einer „Pseudomorphose“. Ähnliches 
mag sich hier abgespielt haben, wenngleich wir die Vorgänge im einzelnen natürlich nicht 
kennen. Jedenfalls fiel das Reich auseinander, obwohl inzwischen die Priesterkaste seinen 
Wert als Schutzrahmen für ihre Zwecke erfaßt hatte und sich nicht nur aktiv für seine Ver- 
längerung einsetzte, sondern sogar aus ihren Reihen eine Dynastie stellte (die Shungas). 
Es entspricht also dem natürlichen Verlauf der Dinge, daß die hinduistische Welt, die 
sich damals zu bilden begann, sich zunächst in einer Vielzahl regionaler Staaten die ihr 
gemäße Umwelt schuf. Wenn trotzdem das erste Reich noch bis zum Jahre 185 v. Chr. 
(Tod des letzten Maurya-Kaisers) oder, wenn man die Nachzügler-Dynastien (die Shungas 
und Kanvas) mitrechnet, sogar noch bis zum Jahre 28 v. Chr. bestanden hat, also im 
ganzen 400 bzw. 570 Jahre, d. h. so lange wie das Römische Reich von Cäsar bis 
Diokletian, so zeugt das von der nachhaltigen Kraft, die die Aryas dieser von ihnen ge- 
schaffenen Welt nicht nur auf kulturellem, sondern auch auf staatlichem Gebiete mit- 
gegeben hatten. 

Wie stellte sich nun dieses Reich „außenpolitisch“ zu seinen Nachbarn? Dabei muß als 
sein eigentlicher Kern betrachtet werden, das Gangestal und der Gebietsstreifen, der sich 
südwestlich durch Malva über Ujjain ans Meer erstreckt, da der Handel über See schon 
damals ein wesentlicher Faktor der Wirtschaft geworden war. In den nordwestlichen 
Raum stieß das Reich in kühner Expansion hinein. Der erste Maurya-Herrscher, Chandra- 
gupta, fühlte in sich den Beruf, Alexander dem Großen entgegenzutreten und dieses 
Gebiet, das in den letzten Jahrhunderten staatlich durchaus ein Eigenleben geführt hatte, 
dem fremden Eroberer wieder abzunehmen. Darüber hinaus begannen die Mauryas eine 
weitsichtige Politik der Grenzsicherung, indem sie aus der politischen Beherrschung von 
Afghanistan, Baktrien, ja sogar von Teilen Ostturkestans ein Glacis schufen, wie es 
Indien nur noch unter den Moghul-Kaisern und den Briten wieder gehabt hat. Triebfeder 
war hier offensichtlich der Wunsch, den eigenen Reichskern zu sichern, daneben — be- 
sonders unter Ashoka — dessen missionierende Bemühungen zur Ausbreitung der bud- 
dhistischen Lehre abzuschirmen. 

Der letztere Zweck überwiegt offensichtlich bei seinen Zügen nach Süden, die ihn bis 
in das heutige Mysore geführt haben. Die dortigen Bewohner waren noch kaum der 
steinzeitlichen Stufe entwachsen, so daß sie kaum als ein lohnendes Objekt für die Aus- 
dehnung des Reichs gegolten haben werden. Die Felsenedikte, die der fromme Kaiser dort 
einmeißeln ließ, sind daher nur als symbolische Akte seiner Missionstätigkeit zu bewerten. 
Dabei ist natürlich zu berücksichtigen, daß jede neue Hochkultur allein durch ihre Aus- 
strahlungskraft junge primitive Völker tief beeindruckt und sie unschwer veranlaßt, deren 
Überlegenheit anzuerkennen, namentlich wenn ein kaiserlicher Herrscher in eigener 
Person sie besucht. Das läßt sich dann in die Form einer Lehnshoheit kleiden, wovon China 
reichlich Gebrauch gemacht hat. Mögen auch drawidische Stämme dem Kaiser in dieser 
Form gehuldigt haben, so dürfte doch als sicher gelten, daß nach seinem Abzug diese 
Aufwallung wieder verwehte — wie denn z.B. auch Kaiser Friedrich Barbarossa bei 
seinem Durchzug durch den Balkan nach Palästina überall die Huldigungen der süd- 
slawischen Fürsten erhalten hat. Von einer Unterwerfung oder gar einer verwaltungs- 
mäßigen Eingliederung in das Reich darf wohl kaum gesprochen werden. 

Die Welt kleiner und mittlerer Staaten, die sich nach Auflösung des ersten Reiches im 
Norden des Subkontinents bildete und in der nun der Hinduismus Gestalt gewann, unter- 
schied sich von der entsprechenden Entwicklungsstufe in indo-arischer Zeit in doppelter 
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Hinsicht: einmal fehlte die staatsbildende kriegerische Oberschicht; die alten „Kshatriyas“ 
der vedischen Zeit waren ausgestorben, und eine neue Adelskaste hinduistischer Prägung 
hatte sich noch nicht befestigt. Es fehlten daher Dynastien, die als Rückhalt größerer 
Staaten hätten dienen können. Auf der anderen Seite lebte in dieser Staatenwelt — dank 
des großen Ansehens, das die indo-arische Erbschaft auf geistigem und sozialem Gebiet 
genoß — der von ihnen hinterlassene Gedanke des Reichs fort, ähnlich wie die jungen 
Völker Europas ihn von der Antike übernommen hatten. Dadurch wurde die Bildung des 
zweiten Reichs wesentlich erleichtert; so erklärt sich, daß sie schon im Jahre 320 nach 
Chr. gelang (durch die Guptas), so daß die Vorbereitungszeit diesmal nur 358 Jahre ge- 
dauert hat, wenn man von dem letzten Kanva ausgeht, und 505 Jahre, wenn man vom 
Tod des letzten Maurya rechnet. Das entspricht ungefähr dem Zeitraum, den die Franken 
benötigt haben, um das Reich Karls des Großen zu schaffen. Daß das Gupta-Reich dann 
nur einen so kurzen Bestand hatte, ist schicksalsmäßige Folge des Hunneneinfalls gewesen, 
der — so vorübergehend er blieb — doch genügt hat, die Grundfesten dieses Staates 
schwer zu erschüttern. 

Das Gupta-Reich ist eindeutig von Kräften des einheimischen Adels geschaffen worden. 
Da er sich einer arischen Abkunft nicht rühmen konnte, hat sich Chandragupta von 
Anfang an als Sohn einer Lichchavi-Prinzessin bezeichnet, und dieser Adelsklan ist sicher- 
lich einheimischer Herkunft gewesen. Wie sein Namensvetter, der erste Maurya, begann 
er damit, in die Dinge des Nordwestens einzugreifen, wo er die Reste der Kushana- 
Herrschaft bis zum Sutlej beseitigte. Für Jahre wurden diese Stammlande der alten Aryas 
wieder zum Teil des Reichs. Indem die Guptas die Politik des Glacis auch auf den Nord- 
osten übertrugen, haben sie Assam tributpflichtig gemacht, um ihr Reich gegen Invasionen 
aus dieser Richtung zu sichern. Nach Süden haben sie nicht viel mehr erreicht als die 
Mauryas. Zwar hat Samudragupta einen vielgepriesenen Zug durch den Dekkan bis 
hinunter nach Conjeevaram unternommen, auf dem ihm viele örtliche Herrscher gehuldigt 
haben und von dem er außer reichen Geschenken eine vorübergehende Lehnshoheit über 
Orissa und Andhra mitbrachte. Aber damit wurden diese Länder noch in keiner Weise 
seinem Verwaltungsgebiet eingegliedert und das Sonderleben, das dort herrschte, nicht 
beeinträchtigt. Im wesentlichen blieb auch dieses zweite Reich auf das gleiche Kerngebiet 
beschränkt wie das erste, nämlich den Raum, der kulturell zur eigentlichen hinduistischen 
Welt gehörte. Sein frühzeitiger Zerfall schuf nun in Nordindien die gleiche Lage, in die 
Europa geriet, nachdem sich die universalistischen Gewalten— Kaisertum und Papsttum — 
gegenseitig zerrieben hatten: dem weltlichen Staat war die Bahn geöffnet. Indem nun 
neue, inzwischen erstarkte Fürstenfamilien auftraten, indem vor allem die Rajputen den 
Platz der alten Kshatriyas ausfüllten, wurde die Entstehung kräftiger Regionalstaaten 
möglich, die mit dynastischer Spitze, vielfach eigener Sprache (die Volkssprachen ent- 
standen damals) und mit eigenen politischen Zielen unserem Begriff eines nationa- 
len Staates nahegekommen sind — jedenfalls näher, als es in der damaligen Welt 
sonst irgendwo der Fall war. Der chinesische Ausdruck „die Zeit der kämpfenden 
Staaten“ kennzeichnet diese Periode der nordindischen Geschichte treffend. Die Erin- 
nerung an das Reich lebte insofern fort, als die ehrgeizigen Könige sich bemühten, die 
letzte kaiserliche Hauptstadt, Kanauj, zu erobern und mit ihr die verblaßte Glorie 
des Kaiserreichs — ähnlich wie die jungen europäischen Staaten sich um den Besitz von 
Rom bemüht haben. Der eigentliche Sinn des Gupta-Reichs, die gemeinsame Kulturwelt 
gegen Invasion zu schützen, ging in diesem kurzsichtigen Durcheinander verloren. Die 
wenigen staatsmÄnnischen Herrscher, die auftraten, wie Harsha und Yasovarman, konn- 
ten das Geschick nicht wenden. 

Wenn man nun als grundlegende Idee dieser beiden Reiche den Wunsch, ein „Indien“ 
zu einigen, das damals nicht bestand, ausschließt, dann ist zu fragen, auf welch anderer 
Basis diese beiden Reiche bestanden haben. Das natürliche Band, das in altertümlichen 
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Zeiten jede größere Staatsbildung trägt, ist die gemeinsame Religion. Beim Maurya-Reich 
fehlte sie. Damals bestanden praktisch drei ganz verschiedene Religionssysteme neben- 
einander: die überlieferte vedische Religion, die von den Brahmanen getragen wurde, die 
damals wohl noch überwiegend indo-arischer Herkunft gewesen sein werden; dann die 
Reformsekten, die von arischen Adligen herrührten (Buddha und Mahavira), die zwar 
mit ihrer Leugnung des göttlichen Ursprungs des Kastenwesens und damit seiner mög- 
lichen Abschaffung die ersten Ansätze einer „demokratischen Ordnung“ verspüren ließen, 
was von der unterworfenen Bevölkerung sicherlich als ein erstes Symptom der sozialen 
Wende empfunden worden ist — die aber beide in ihrer überwiegend asketisch-weltflüch- 
tigen Tendenz undin ihrem überwiegend gedanklichen Lehrsystem derMasse des Volkesfremd 
geblieben sein werden; und endlich die urtümlichen Kulte dieser Masse selbst, aus denen 
nun die neuen Götter desHinduismus erwuchsen. Ashoka verfügte also über keineReligion, 
auf die er die Einheit seines Reichs hätte bauen können. Er versuchte es mit dem Buddhis- 
mus, der sich immerhin an alle Menschen wendete und daher das Grundelement einer Uni- 
versalreligion in sich barg. Aber in der rein ethischen Form, in der er sie in seinen Edikten 
der Öffentlichkeit unterbreitete, hat er höchstens bei den aufgeklärten Schichten, jedoch dar- 
über hinaus kaum staatspolitische Wirkungen erzielt. Mit sittlichen Maximen allein, so er- 
haben sie sein mögen, läßt sich kein Reich zusammenhalten; und einer Bevölkerung, die in 
der Religion handgreifliche Götter und magische Kulte sucht, ist mit dem Buddhismus alter 
Form, wie er damals noch bestand, nicht viel geholfen. Die Brahmanen hatten also den bes- 
seren politischen Instinkt, wenn sie diese neue Lehre ablehnten und sich vielmehr bemühten, 
aus den noch gültigen Elementen ihrer Vedanta-Überlieferung zusammen mit den von der 
Masse gewünschten Kulten eine neue Religion als Bindemittel zu schaffen. Indem sie 
diesen Prozeß erfolgreich durchführten — nunmehr nach Aussterben des alten Geburts- 
adels, der den Vorrang der Priesterkaste in Indien ebenso abgelehnt hatte, wie er das in 
allen anderen Kulturen getan hat —, gelang es ihnen, zum führenden Stande empor- 
zusteigen und die neue Religion so weit zu festigen, daß sie dem zweiten Reich (dem der 
Gupta) als Bindemittel zu dienen vermochte. Die geistige Basis dieses Reichs war daher 
fester als die des ersten und hätte ohne Hunneneinfall sicherlich eine viel längere Dauer 
ermöglicht. 


2. Der Nordwestliche Raum 


Das Industal ist zwar die Wiege der ältesten Kultur in diesem Subkontinent: der von 
Mohenjodaro und Harappa — einer Kultur, die sich bis in die Gegend des heutigen Delhi 
und bis in das heutige Gujerat erstreckt hat. Im Fünfstromland haben die einwandernden 
Aryas ihre ersten Sitze gefunden, und hier mögen ihre frühesten vedischen Hymnen ent- 
standen sein. Hier mögen sich vielleicht auch die Kämpfe abgespielt haben, die später im 
Mahabharata verarbeitet worden sind. Aber von dauerhaften staatlichen Gebilden wissen 
wir nichts. Und an der großen kulturellen Entwicklung, die sich seit 1200 v. Chr. im 
Gangestal vollzog, sind diese Gebiete nur am Rande beteiligt gewesen. Zum eigentlichen 
Aryavarta wurden sie nicht gerechnet. Geschichtlich steht das Industal zum Gangestal 
etwa in dem Verhältnis, wie die Länder östlich der Elbe zum mittelalterlichen Deutschen 
Reich: auch dort hatten die germanischen Stämme einst gesiedelt, dort mögen die Gestalten 
ihrer. Wotanmythologie entstanden sein, aber die neue Kultur, die sich westlich der Elbe 
bildete, vergaß jenen Raum zeitweise so sehr, daß er später wie ein „Kolonialland“ neu 
gewonnen werden mußte. In der Zeit, wo im Gangestal sich das erste Reich bildete, er- 
lebte das Industal feindliche Invasionen, so daß seine Geschichte ganz eigene Wege ging. 
Die ersten Eroberer waren noch die rassisch verwandten Perser. Deren Nachfolger, die 
Mazedonier, versuchten unter Alexander die östlichen Provinzen des persischen Reichs 
zurückzuerobern — ein Versuch, den Seleukos Nikator wiederholte. Zwar gelang es 
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Chandragupta Maurya, ihn zurückzuschlagen und nicht nur das Punjab als Morgengabe 
in sein neues Reich einzubringen, sondern darüber hinaus sich sogar die Gebiete des 
heutigen Afghanistans und Belutschistans abtreten zu lassen, als ein willkommenes Glacis 
zur Sicherung seines Reichs. Aber nach Ashokas Tod gingen sie wieder verloren, so daß 
dieser Raum nur etwa 100 Jahre zum Gangesreich und damit zu der dortigen Kulturwelt 
gehört hat. Dann wurden die mazedonischen Staaten wieder unabhängig, unternahmen 
sogar von sich aus Angriffe gegen das Gangestal und wurden durch neue starke Eroberer 
abgelöst, die Sakas und Kushanas: primitive Völker aus Zentralasien, die das staatliche 
und soziale Leben dort völlig umgestürzt haben müssen. Obwohl Kanishka vorüber- 
gehend sein Einflußgebiet bis nach Benares auszudehnen vermochte und obwohl er wie 
sein Haus in der neugeschaffenen Form des Mahayana-Buddhismus Anschluß an die 
Kultur des Gangestales suchte, blieb das Gesicht dieses Reichs nach Nordwesten gewandt, 
wo es im heutigen Turkestan seinen Ausgangspunkt genommen hatte. Es war nach seiner 
Rasse, nach seiner biologischen Altersstufe und auch nach seinen außenpolitischen Ziel- 
setzungen ein vom Gangesreich getrenntes, andersartiges Gebilde. Indem das Guptareich 
diese Fremden zurückdrängte, hat es abermals versucht, diesen Raum auch dem zweiten 
Reich anzuschließen, aber der vernichtende Einbruch der Hunnen traf diesen Raum am 
stärksten, und hier erschienen denn die Gurjaras, die — ob zugewandert oder ein- 
heimisch — jedenfalls ein junger Stamm waren, der neu in die Geschichte eintrat und 
dessen abenteuerfreudige Herrengeschlechter sich nun sowohl über den Nordwesten aus- 
breiteten wie tief in die Kernlande der Guptas vordrangen, um sich dort „Königreiche 
zu suchen“. Diese jungen, aber kulturempfänglichen Stämme nahmen hinduistische Kultur 
an. Kriegerisch wie sie waren, haben sie als erste, und im Norden als einzige, wirklichen 
Widerstand gegen .die islamischen Eroberer geleistet und dadurch auch die Welt am 
Ganges verteidigt. Aber sie waren noch zu jung, um über lockere Konföderationen hinaus 
zu einem wirklichen Gesamtstaat zu gelangen. Zur Behauptung ihrer staatlichen Existenz 
mußten sie sich weitgehend dem Willen der mohammedanischen Sieger anpassen — eine 
Haltung, die sie dann später — als sie ihren kämpferischen Geist längst eingebüßt 
hatten — auch den Briten gegenüber gezeigt haben. Diese Kompromißhaltung erklärt, 
weshalb sie kein wirklicher Schild für Indien geworden sind, weshalb sie bei der indischen 
Nationalbewegung beiseite standen und nach dem Triumph verhältnismäßig leicht aus 
dem politischen Leben wieder ausgeschaltet werden konnten. Was im Nordwesten — wo 
dank der häufigen Blutmischungen viele biologisch junge Kräfte vorhanden waren — an 
kämpferischem Geist lebte, ging in die Kampfgruppe der Sikhs, die ja dann auch gegen 
Mohammedaner wie gegen Briten kräftigen Widerstand geleistet hat. 

Das Verhältnis dieses nordwestlichen Raumes zum Gangestal wurde also meist durch 
die jeweiligen Fremdherrscher diktiert, die dort zur Macht kamen. Die Rajputen sind bei 
aller Kriegstüchtigkeit im einzelnen abseits der Geschichte geblieben und haben im 
Dekkan oder gar im Süden keine Rolle gespielt. 


3. Dekkan und Süden 


Die geschichtliche Nordgrenze des Dekkans wird durch die Narbada und östlich durch 
die Vindhya-Berge gebildet — wobei Orissa, dessen Raum offen nach Bengalen übergeht, 
eine Sonderrolle spielt. Im Dekkan gibt es selbst heute noch weite Gebiete, deren Be- 
völkerung von keiner höheren Kultur berührt ist und niemals unter der effektiven Ver- 
waltung eines der angrenzenden Reiche gestanden hat. Man ermesse daran, wie unendlich 
langsam der kulturelle Einfluß von Norden her hier vorgedrungen sein muß. Die erste 
greifbare politische Schöpfung hier ist der Staat der Satavahanas, dessen Beginn von 
manchen Forschern in das 2. Jahrhundert v. Chr. verlegt wird, von anderen erst kurz 
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vor die Zeitwende. Unstrittig ist, daß weiter südlich staatliches Leben nicht früher be- 
gonnen hat. Die eigentliche Geschichte hat hier also mindestens tausend Jahre später ein- 
gesetzt als im Gangestal. Das ergibt einen Zeitunterschied wie zwischen Karl dem Großen 
und der nordamerikanischen Unabhängigkeit. Die stufenweise Entwicklung, die sich im 
Gangestal seit Bildung der vedischen Kultur vollzogen hat, beginnt hier erst, nachdem sie 
dort bereits ihr Altersstadium erreicht hatte. 

Gewiß mögen die ersten brahmanischen Missionare schon früh hierher vorgedrungen 
sein — Vorgänge für die symbolisch der Name des Agastyas steht —, und gewiß werden 
sich die drawidischen Völker schon früher eine eigene Gesittung und vor allem eigene 
Sprachen geschaffen haben. Wie sie aber den Trägern der nördlichen Hochkulturen er- 
schienen, lehrt das Ramayana, in dem sie als Affen und Bären bezeichnet werden — ver- 
mutlich nach den Abzeichen ihrer Totems; und die Ausgrabungen von Sir Mortimer 
Wheeler im nördlichen Mysore ergaben, daß um 300 v. Chr. dort noch neolithische Zu- 
stände geherrscht haben. Vom historischen Standpunkt aus müssen die Völker dieses 
Raumes mindestens um tausend Jahre jünger gelten als die des Nordens. Mit unver- 
brauchter Kraft nun in die Geschichte eintretend, behaupten sie mit Zähigkeit ihre 
Sprachen gegen die des Nordens. Während dort breiteste Massen der Bevölkerung, die 
rassisch nichts mit den Aryas zu tun gehabt haben, doch Sprachen annahmen, die aus 
dem Sanskrit stammen, nahmen die drawidischen Völker nur so viel Sprachgut vom 
Norden an, wie die Rezeption der dort entwickelten Hochkultur unvermeidbar machte. 
Mit Ausnahme der beiden Züge, die Ashoka und Samüdragupta in diese Gebiete unter- 
nommen haben, sind diese Völker staatlich vom Norden ganz unabhängig geblieben und 
haben ihr politisches Leben entsprechend ihrer geschichtlichen Stufe gelebt. Auch hier 
bildeten sich aus frühen Stämmen kleine und mittelgroße Staaten, die ihren Daseins- 
zweck darin erblickten, sich untereinander zu bekämpfen und sich die fruchtbaren Gebiete 
oder deren gewonnene Güter abzujagen. Dabei zeigt das heutige Maharashtra — das an 
das Nordreich grenzt — eine stärkere Bereitschaft zur Adoption, was sich in seiner rassi- 
schen Zusammensetzung wie in der Sprache ausdrückt. Die Kämpfe der Einzelstaaten hier 
haben meist nur regionale Bedeutung gehabt. Während im Norden nach dem Untergang 
des Gupta-Reichs die keimenden Nationalstaaten miteinander um die Reste der kaiser- 
lichen Herrschaft rangen, hielt sich auch der damals kräftigste Staat des Dekkans, der der 
Rashtrakutas — für berufen, dort einzugreifen, vielleicht in der vagen Hoffnung, dem 
Norden eine lebenskräftige Dynastie zu bringen, die das Reich noch einmal erneuern 
könnte (im Jahre 916). Sie haben dabei wertvolle Kräfte nutzlos verschwendet, die sonst 
der Errichtung eines kräftigen Großreichs im Dekkan zugute gekommen wären. So kam 
diese Idee dort nicht zum Tragen; erst in der Stunde höchster Gefahr, als der mohamme- 
danische Angriff schon den Dekkan überflutete und im Süden einzubrechen drohte, gelang 
es einer kriegerischen Familie nichtfürstlicher Herkunft, das erste Imperium hier zu 
errichten, das Reich von Viyajanagar, das stark genug hätte werden können, um als Boll- 
werk der Hindukultur gegen den Islam zu dienen, das leider aber durch eine wenig 
geschickte Führung einem vorzeitigen Zusammenbruch zutrieb. Trotzdem blieben hier 
vielerorts noch Kräfte lebendig, die eine staatliche Unabhängigkeit behaupteten, so daß 
sowohl Kaiser Aurangzeb wie auch die eindringenden Europäer hier ernsten Widerstand 
fanden und in den Mahratten hier das erste Volk auftrat, das die Befreiung des Kontinents 
einleitete, 

Diese drawidischen Völker waren im Gegensatz zu denen des Nordens seegewohnt. 
Ihre große geschichtliche Leistung liegt in der Durchdringung des weiten südost-asiatischen 
Raums, in dem sie als Missionare der Kultur, als Kaufleute, als Dynasten und als Inhaber 
der Seeherrschaft mehrere Jahrhunderte lang eine weltgeschichtliche Rolle gespielt haben. 
Erst die Araber haben sie vom Weltmeer verdrängt, so wie die Türken und Mongolen von 
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Norden her zu Lande vordrangen. Aber gerade während ihrer großen Zeit richteten diese 
Völker ihre Blicke nicht auf den nördlichen Teil des Subkontinents, sondern auf den Ozean, 
dachten also nicht daran, Kräfte für eine Einigung Indiens einzusetzen. 

So ıst in allen diesen Geschehnissen von einer „allindischen“ Tendenz nicht viel zu 
spüren. Eine „Einigung“ des Subkontinents ist vom Süden aus nie versucht worden, und 
der Versuch, sie von Norden her durchzuführen, wäre hier stets als ein feindseliger Akt 
empfunden worden, der die eigene staatliche Unabhängigkeit verletzte. Der Süden hat 
niemals Kshatriyas als gesonderten Stand besessen. Die Dynastien, die hier auftraten, 
entstammten teilweise dem Norden — wie die Chalukyas; teilweise waren es die boden- 
ständigen Herrschergeschlechter, was ihre oft tiefe Verwurzelung in der homogenen Be- 
völkerung erklärt. 


4. Entstehung der indischen Einheit 


Wie ist es nun dazu gekommen, daß aus „Indien“ ein politischer Begriff geworden 
ist? — Die geographischen Zusammenhänge haben das nicht herbeigeführt. Mag auch 
Europa eine reichere Gliederung aufweisen, so ist der indische Subkontinent doch durch 
die räumlichen Entfernungen, die bei dem damaligen Stand des Verkehrswesens den 
Zusammenhang schwer gehemmt haben, so stark in einzelne, voneinander getrennte Teile 
zerrissen, daß selbst seine geomorphologische Gestaltung als ein zusammenhängender 
Block allein nie zu einer politischen Einheit geführt haben würde. Auch der kulturelle 
Zusammenhang, der allmählich alle Teile umschloß — in einem Prozeß, der Jahrtausende 
gedauert hat, ja heute noch im Gange ist —, würde allein eine solche Wirkung nicht er- 
zielt haben. Auch Europa hat von Anfang an eine einheitliche Kultur gehabt. Auf 
religiösem Gebiet hat es sogar eine viel straffere Einheit besessen, die im Papsttum zu 
einer organisatorischen Zusammenfassung des Erdteils geführt hat. Die Vielfalt der 
Sprachen haben beide Räume gemeinsam, wobei in Indien die Kluft zwischen drawidischen 
und nordindischen Sprachen sogar größer ist als die zwischen nord- und südeuropäischen. 
Die heiligen Stätten, die gern hervorgehoben werden, finden sich auch in Europa: Com- 
postela war den Norddeutschen ebenso Ziel ihrer Pilgerfahrten wie Rameswaram den 
Nordindern. Das alles würde niemals ausgereicht haben, um den staatlichen Unabhängig- 
keitstrieb der verschiedenen Völker zugunsten einer „Integration“ in einem „Superstaat“ 
zu dämpfen. 

Die indische Einheit ist vielmehr eine Folge gemeinsamer Gefahren und langwieriger 
Unterdrückungen — ebenso wie die deutsche Einheit anfangs von der Bedrohung der 
Ostgrenze und später von Napoleon verwirklicht worden ist; ebenso wie Europa den 
Weg zu seinem Zusammenschluß erst jetzt, angesichts der kommunistischen Gefahr, findet. 

Das Gangestal hat praktisch von dem Beginn seiner Hochkultur an bis etwa zum Jahre 
1000 n. Chr. keine Fremdherrschaft gekannt. Die vorübergehend dort waltenden fremden 
Herrscher, wie Kanishka, haben den Fortgang seines Lebens nicht beeinträchtigt. Daß 
eine Hochkultur von ihren Ursprüngen um 1200 vor bis zum Jahre 1000 nach Chr., 
also während zweitausend Jahren, keiner ernstlichen Bedrängnis durch äußere Feinde 
ausgesetzt gewesen ist, sondern nach außen Frieden gehabt hat, ist ein beinah einzig- 
artiger Fall in der Weltgeschichte und dürfte ein Grund für das Einschrumpfen kriegeri- 
scher Instinkte im Gros seiner Bevölkerung sein. Der Nordwesten hat zahlreiche Inva- 
sionen erlebt und viele fremde Herren gehabt; aber alle haben sich der bodenständigen 
Kultur angepaßt, namentlich auf religiösem Gebiet. Selbst Träger hoher eigener Kulturen, 
wie die Mazedonier, haben mehr von den Einheimischen angenommen als ihnen ge- 
geben. Der Süden vollends ist bis 1300 n. Chr. frei von jeden äußeren Einfällen geblieben; 
bezeichnend, daß sich hier das Zusammengehörigkeitsgefühl mit dem Norden noch heute 
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nicht so kräftig entwickelt hat und hier die verhältnismäßig stärksten zentrifugalen 
Kräfte wirksam sind. 

Die wirkliche Fremdherrschaft beginnt mit der Unterwerfung des größten Teiles des 
Subkontinents unter mohammedanische Eroberer, also im Nordwesten und im Gangestal 
im 13. Jahrhundert und im Dekkan hundert Jahre später. Die indische Geschichtsschrei- 
bung liebt es, darauf hinzuweisen, daß die Herrschaft der mohammedanischen Er- 
oberer insofern minder „fremd“ gewesen sei als die der Briten, als jene im Land blieben, 
ihre Kinder dort geboren wurden und sie daher begannen, das eroberte Land als ihre 
„Heimat“ anzusehen, während die Briten vom fernen London aus das Land regierten und 
nicht daran dachten, in Indien heimisch zu werden. Das ist ein wichtiger Unterschied, 
aber er trifft nicht das Wesentliche. Vielmehr richtet sich die Bewertung einer Fremdherr- 
schaft hauptsächlich danach, inwieweit sie die einheimische Eigenart respektiert — also 
nach dem Grade ihrer Toleranz. Die Eroberung Indiens durch den Islam — von 
seinem Standpunkt aus gesehen der letzte östliche Ausläufer der gewaltigen Expansion, 
mit der die Träger dieses neuen Glaubens ihn nach West und Ost verbreitet haben — 
wurde durch Stämme vollzogen, die sich auf einer sehr niedrigen Kulturstufe befanden, 
durch Turkvölker, Afghanen, entlaufene Sklaven und dgl. Sie erschienen der alten, hoch- 
zivilisierten Bevölkerung Nordindiens als räuberische Banden, die nur an Plündern und 
Morden interessiert waren. Selbst ihr erstes Staatsgebilde, das Sultanat von Delhi, wird 
mehr durch brutale Verbrechen als fördernde Verwaltung gekennzeichnet. Erst die 
mongolische Dynastie, die mit Baber und Humayun die Herrschaft ergreift, vermag eine 
wirklich geordnete Verwaltung einzuführen und dem Lande wenigstens Frieden und 
Schutz nach außen zu schenken. Aber wesentlich ist bei allen der völlige Mangel an 
Toleranz, die diese neuen Herren der einheimischen Kultur und Religion gegenüber 
zeigen. Die Regel bilden blutige Verfolgungen, Zerstörung der Tempel, Verbot des 
Gottesdienstes und dgl. Nur wenige Ausnahmen wären zu nennen, wie etwa der schwäch- 
liche Sultan Firuz Shah von Delhi, Nusrah Shah von Bengalen, Zain ul Abidin von 
Kashmir, Ibrahim von Golkonda, Yusuf Adil Shah von Bijapur und von den Moghul- 
kaisern Akbar und vielleicht noch Jehangir als Sohn einer Rajputen-Prinzessin. Aber 
Akbar steht wie eine einsame Ausnahme in der Masse der zahllosen Herrscher, die die 
Hindus blutig verfolgt haben, und schon unter Shah Jahan beginnt die Intoleranz aufs 
neue, um unter dem letzten bedeutenden Kaiser Aurangzeb eine geradezu krankhafte 
Hybris zu erreichen. Eine Herrschaft, die die Kultur des unterworfenen Volkes in dieser 
Weise verfolgt und die Gläubigen seiner Religion auszurotten trachtet, ist eine Fremd- 
herrschaft im brutalsten Wortsinn und kann daher niemals anders als eine solche emp- 
funden worden sein. 

Der Islam hat geglaubt, auch dieses Land zu seinem Glauben bekehren zu können, so 
wie ihm das bei der Mehrzahl der von ihm eroberten Länder gelungen war, selbst bei 
solchen ältester Kultur, wie Ägypten, Syrien, Mesopotamien, ja sogar in Persien. Die Mo- 
hammedaner hielten offenbar ihren Glauben für ebenso unwiderstehlich wie heute die 
Kommunisten ihre Ideologie. Nur auf dem Boden Europas (in Südspanien) und eben in 
Indien sind sie auf einheimische Kräfte gestoßen, die stark genug waren, um dem Druck 
zu widerstehen. Indien hat den Ruhm, trotz mehrhundertjähriger Unterwerfung unter 
Eroberer islamischen Glaubens seiner alten Kultur und seiner Religion treu geblieben 
zu sein. Ortliche Erfolge hat der Islam lediglich im Nordwesten gehabt, dessen geistige 
Basis stets anfällig gewesen war, und in Bengalen, wo ein später und entarteter Bud- 
dhismus Bekehrungen in größerer Zahl ermöglichte. 

Zur Verfolgung trat die offen zur Schau getragene Verachtung der einheimischen 
Kultur und eine persönliche Kluft, die die neue Herrenschicht von der Masse der Unter- 
worfenen in ähnlicher Schärfe trennte, wie die Aryas sich von den Dasyus, die Briten sich 
von den Farbigen abgesondert haben. Mögen auch Brücken zwischen den beiden Welten 
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geschlagen worden sein: sie blieben doch immer Ausnahmen gegenüber der prinzipiellen 
Kluft, die hier zwischen Eroberern und Unterworfenen aufriß, und deren Wirkungen 
selbst bis in die jüngste Zeit hinein spürbar geblieben sind. 

Aus dieser Abwehrstellung gegen eine fremde Welt, aus dem schwelenden und durch 
immer neue Gewalttaten immer neu entfachten Haß gegen diese Fremdlinge, ist zum 
ersten Male zwischen den betroffenen Hindus ein Gemeinsamkeitsgefühl entstanden, das 
die Schranken übersprang, die Sprachen und Religion errichtet hatten. Zwar wissen wir 
nichts darüber, wie sich das in der Praxis abgespielt hat. Selbst in unserem schreibfreudigen 
Erdteil pflegen solche Entwicklungen nicht aktenkundig gemacht zu werden. Aber 
niemand wird bezweifeln, daß Haß, Not und Verzweiflung damals solche Wirkungen 
ausgelöst haben, wie wir es später unter der britischen Herrschaft genau verfolgen 
können. 

Die Gemeinsamkeit beruhte auf der Tatsache, daß die Anhänger des Hinduismus 
verfolgt wurden, also auf ihrer Religion. Nun ist die gemeinsame Religion in beinahe 
allen Kulturen das früheste und stärkste Bindemittel gewesen, das Gemeinschaften ge- 
schaffen und getragen hat. Das religiöse Gemeinschaftsgefühl ist stärker als das stammes- 
mäßige, sobald es über den engsten Bezirk hinausgeht. Für die meisten Völker Asiens ist 
Religion die Grundlage des Nationalgefühls geworden. Ibn Khaldun schildert in seiner 
„Mugadim“, dem ersten geschichtsphilosophischen Buch des Islams, wie die asabijja, das 
urtümliche Stammesgefühl, ein Gemeinschaftsbewußtsein schafft, wie aber alle größeren 
Volks- und Staatenverbände auf der Religion beruhen. Ähnlich ist es — bewußt oder 
unbewußt — den Hindus ergangen. Ihr frühestes Gemeinschaftsgefühl war ein hindu- 
istisches. Gewiß haben Stammesverbände und Dynastien eine Rolle gespielt, aber sie 
haben nur Gemeinschaften begrenzten Rahmens entstehen lassen. Das erste, was den 
ganzen Subkontinent zu erfüllen vermochte, war die Notgemeinschaft, in die sich alle 
Bekenner dieses Glaubens versetzt sahen durch die gemeinsame Verfolgung seitens einer 
unduldsamen Herrenschicht. 

Das wandelte sich unter der britischen Herrschaft. Die Toleranz, die sie brachte, schuf 
für den Hinduismus volle Freiheit der Entwicklung, und das hinduistische Gemeinschafts- 
gefühl nahm daher wieder ab. Statt dessen erzeugte der Druck, den die Briten ausübten, 
einen Gegendruc, der sich nunmehr auf die Rasse, die Farbe stützte — genau wie es die 
Varna in indo-arischer Zeit getan hatte. Und dieses neue, also weltliche Gemeinschafts- 
gefühl, ergriff grundsätzlich alle farbigen Bewohner des Subkontinents, auch Parsen, 
Christen und Muslims. Es hat eine Zeit gegeben, wo sogar eine Versöhnung beider 
Gruppen im Widerstand gegen die Briten möglich erschien. Bester Ausdruck ist der Pakt 
von Lucknow vom Jahre 1916, in dem eine wesentliche Gruppe der indischen Mohamme- 
daner, die sogenannte „Kalifatspartei* (durch den Ruf des Kalifen gegen England ins 
Leben getreten), beschloß, dem Freiheitskampf beizutreten, der bis dahin überwiegend 
von den Hindus getragen worden war (einige hervorragende Parsen nicht zu vergessen). 
Diese hinduistische Freiheitsbewegung war ursprünglich aus dem panhinduistischen Ge- 
meinschaftsgefühl erwachsen, das sich unter der Herrschaft des Islams gebildet hatte. 
Tilak hatte die Bewegung unter den alten Hindu-Gott Ganesha gestellt. Dayananda 
suchte die Befreiung in seinem Arya Samaj durch eine Erneuerung vedischen Glaubens 
zu verwirklichen; und selbst Gandhi stützte sich so stark auf typische Elemente der 
Hindu-Religion, daß er bei aller Aufgeschlossenheit für andere Religionen als ein echter 
Führer aus dem Geist des Hinduismus angesehen werden darf. 


Die Morgenröte eines Zusammengehens mit den Muslims verblaßte allerdings bald; 
denn die Mehrheit der Muslims blieb in der Muslim-League unter dem Einfluß des 
Renegaten Jinnah, der die Sonderinteressen seiner Glaubensgemeinschaft den allgemeinen 
so stark überordnete, daß er den Gegensatz bis zur Spaltung des Staates trieb. Indem 
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diese indische Freiheitsbewegung sich nun westlicher Ideologien bediente, indem sie ver- 
suchte, die Briten zum Nachgeben zu nötigen, indem man sich auf deren politische 
Ideale — auf Freiheit, Demokratie, Recht der Völker auf Selbstbestimmung — berief, 
wurden im geistigen Ringen bei vielen Indern die benutzten Hilfsmittel westlicher 
Ideologie zum Bestandteil ihrer eigenen Überzeugung. So entstand ein neues Gemein- 
schaftsgefühl, das nun rein weltlich war und zu einem Nationalbewußtsein in euro- 
päischem Sinne geworden ist. So ist „Indien“ aus einem geographischen und kulturellen 
zu einem politisch-nationalen Begriff geworden. So ist das all-indische Nationalgefühl 
entstanden, das den heutigen indischen Staat trägt. 


5. Indiens Erneuerung 


Daß die Inder zu einer Nation werden, daß sie sich fähig erweisen würden, die tiefen 
Trennungsschranken ihrer Sozialordnung zu überwinden, mag viele außenstehende Be- 
obachter überrascht haben. Sie haben gefragt, woher dieses alte, der politischen Unab- 
hängigkeit beinahe entwöhnte Volk die Kraft hergenommen hat, um im Ringen mit dem 
Britischen Weltreich seine Unabhängigkeit durchzusetzen und einen Nationalstaat zu 
bilden. 

Die vorstehende Skizze, die versucht, die indische Geschichte so darzustellen, „wie sie 
wirklich gewesen ist“, mag solche Zweifel noch verstärken. Daher seien noch zwei 
wichtige Erklärungen angefügt: Einmal hat die staatlich-politische Entwicklung im 
indischen Raum — so viele verwandte Züge mit der europäischen auch zu beobachten 
waren — niemals zur Ausbildung regionaler Nationalstaaten in der Schärfe ge- 
führt, wie wir sie in Europa kennen. Der Staat ist in Indien bis in die neuste Zeit hinein 
Sache einer Oberschicht geblieben; zwar nicht einer speziellen Klasse, aber doch einer sehr 
engen Minderheit aus Kshatriyas mit brahmanischem Beistand, unter Ausschluß selbst 
des gebildeten Bürgertums, das Indien seit Buddhas Zeiten in stattlicher Zahl und großem 
Wohlstand besitzt. Die Staatsgewalt hat ganz überwiegend beim Monarchen gelegen. Der 
staatliche Zusammenhang war ganz überwiegend dynastisch. Mag auch das autokratische 
System, das Außenstehende für die Regel halten, noch so oft durch einflußreiche Ratgeber, 
selbst durch die Möglichkeit reger Opposition, ja durch das in alten Schriften nieder- 
gelegte Recht auf Absetzung des Fürsten begrenzt worden sein, so ist der Staat doch 
nirgends in der breiten Masse der Bevölkerung verankert worden. Die einzige Epoche, 
in der sich das hätte ändern können — die Jahrhunderte zwischen dem Ende des Gupta- 
Reichs und der Eroberung durch den Islam, wo territorial geschlossene Staaten mit eigenen 
Volkssprachen unter einheimischen Dynastien entstanden —, ist durch den Einbruch der 
türkisch-afghanischen Aggressoren vorzeitig abgebrochen worden, so daß die Ansätze 
zu regionalen Staaten, die einem Nationalstaat hätten nahekommen können, verkrüppel- 
ten. Die Periode der Fremdherrschaft selbst, die von etwa 1200 — 1947 dauerte, hat 
dann ein übriges getan, um jeden Ansatz zur Neubildung derartiger Staaten zu unter- 
binden. Mit der Absetzung der Dynastien nach 1947, ein Werk des eisernen Innen- 
ministers Valabbhai Patel, den man wahrlich mit Recht den „indischen Bismarck“ ge- 
nannt hat, verschwand dann die letzte Chance, die Staaten aus alter Zeit zu erneuern, 
und dies um so mehr, als selbst unter den Rajputen- und Mahrattenfürsten, so große 
Verdienste einzelne von ihnen um ihre Staaten gehabt haben, kein einziger entstanden 
ist, der zu einem all-indischen Oberherrn — einem Kaiser des neuen Indien — hätte 
aufsteigen können. So stand der neuen Zentralgewalt, die ihre Befugnisse wie ihren Ver- 
waltungsapparat von den Briten erbte, eine staatlich nicht organisierte Gesamtbevölke- 
rung gegenüber, die zwar sprachliche und kulturelle Eigenarten aufwies, aber noch nicht 
gewohnt war, sich als Träger echter Gliedstaaten zu empfinden, und die nun sehr tastend 


302 


Zur Darstellung der indischen Geschichte 


und daher oft mit nicht angemessenen Mitteln versuchte, im Rahmen des neuen Ganzen 
ihre Sonderbelange zu verteidigen oder auszudehnen. 

Sodann ist die Bevölkerung Indiens eben nicht so alt, wie ein Blick auf dessen nunmehr 
dreitausendjährige Geschichte vermuten läßt. Im drawidischen Raum, dem die Mahratten 
hier gleichgestellt werden dürfen, hat sie bisher erst eine aktive Geschichtsleistung von 
ca. 1300 Jahren hinter sich, ist also kaum älter als das deutsche Volk. Die geschichtliche 
Rolle der Drawiden harrt noch einer abschließenden Beurteilung. Werden sie eines Tages 
als Träger der Induskultur erwiesen, wird ihr Ruhm noch heller erstrahlen, obgleich man 
auch dann die gegenwärtigen Träger dieser Sprachen biologisch nicht als Abkömmlinge 
der Harappa-Menschen wird ansehen dürfen, von denen sie durch einen Zeitraum von 
fast 2000 Jahren getrennt sind. In ihren jetzigen Sitzen haben sie von frühen Anfängen 
nach der Zeitwende eine klar erkennbare organische Entwicklung durchlaufen, die durch 
die Befruchtung seitens der nord-indischen Kultur sehr beschleunigt wurde und 
daher in einem verhältnismäßig kurzen Zeitraum zu erstaunlichen Leistungen auf allen 
Gebieten führte, wie denn ihr größter Beitrag zur indischen Geistesgeschichte, die end- 
gültige Fassung des hinduistischen Gedankensystems durch Shankara, schon um 800n.Chr. 
vollendet wird. Allerdings findet sich hier auch kein Symptom einer biologischen und 
geistigen Erneuerung, wie wir es für den Norden darzustellen haben werden, so daß der 
drawidische Süden heute zwar nicht überaltert ist, aber als der ältere, jedenfalls kon- 
servativere Teil des Gesamtvolks erscheint. , 

Im Nordwesten war, wie gezeigt, die Bevölkerung durch ständige Invasionen 
und starke Einwanderungen mehrfach verjüngt worden, was teilweise dem heutigen 
Pakistan zugute kommt und auf indischem Boden vor allem in der sehr leistungsfähigen 
Gruppe der Sikhs einen bezeichnenden Ausdruck findet. Selbst die Rajputen, denen ein 
glänzender Aufstieg von einem primitiven Volksstamm um 500 n. Chr. zu einer zivili- 
sierten Gruppe — ein echtes, d.h. ritterlich bestimmtes „Mittelalter“ durchlaufend — 
gelungen ist, die sich aber auf staatlichem Gebiet nicht über den Gesichtskreis von Klein- 
fürstentümern erhoben haben, selbst sie werden dank ihrer noch sehr lebendigen 
kriegerischen Tüchtigkeit im neuen Indien noch willkommene Hilfskräfte werden, wenn 
es aus dem Stadium des Pazifismus zur Realpolitik wird hinübergleiten müssen. 

Dann besitzt Indien in seinen zahlreichen primitiven Stämmen, besonders im Dekkan, 
in Orissa, in den Bergen Keralas, noch eine große biologische Reserve, die überhaupt noch 
nicht angebrochen worden ist. 

Im Gangestal selbst (und seinen benachbarten Gebieten), also im Raum zwischen 
Delhi und Calcutta, wo man um 1000 n. Chr. wirklich von einer altersmüden Zivilisation 
sprechen konnte, hat die mehrhundertjährige Untätigkeit, zu der die Fremdherrschaft - 
die dortige Bevölkerung nötigte, wie eine Brache gewirkt, in der sich neue Keime bildeten 
und neue Schichten von unten her aufstiegen. Hier, wo die Blutverluste der mohamme- 
danischen Eroberung am schwersten waren, mußten die größten Lücken in den oberen 
Schichten ausgefüllt werden. So wurde, wie oben gezeigt, der Platz der erloschenen 
Kshatriyas der vedischen Epoche erst von einheimischen Stammesfürsten, später von den 
Rajputen eingenommen. Die Massenabschlachtungen der Brahmanen, deren sich die 
Sultane gern rühmen, da sie dadurch der Hindu-Religion die geistige Führerschicht zu 
nehmen suchten, haben eine Neubildung dieser Kaste weitgehend erforderlich gemacht — 
ein Prozeß, der naturgemäß verhüllt wird, da jede priesterliche Kaste den Wunsch hat, 
als „ewig“ und kontinuierlich zu gelten. Indessen gibt es Beispiele genug, die ihn be- 
legen: z. B. die Verpflanzung der fünf Brahmanen-Geschlechter nach Bengalen, aus denen 
dann die Chatterjees, Mookerjees, Banerjees usw. hervorgegangen sind, oder der Zuzug 
der Familie Nehru aus Kashmir nach Delhi und Allahabad im 18. Jahrhundert, der, wie 
Nehru mir erzählte, damals keineswegs der einzige seiner Art gewesen sei. Die breite 
Masse wurde durch den Druck der Fremdherrschaft zu aktiver Teilnahme aufgerüttelt: 
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Bauernaufstände — ein neues Moment — sind unter den Sultanen nicht abgerissen: Vor 
allem aber fühlte sich das Volk in seiner Not zur Religion hingezogen, wie es früher nicht 
beobachtet wurde: Mystische Volkskulte, Geißlerfahrten, Büßersekten sind Symptome 
einer tieferen Erregung, wie wir sie als Vorboten unserer Reformation kennen. Hieraus 
entsteht etwa seit 1400 eine Kette starker religiöser Künder, die sich in den neuen Volks- 
sprachen an breite Massen wenden, wie Ramananda, die Mira Ben, Caitanya, Govinda 
Das, oder ein echter Volksdichter, wie Kabir. Der Guru Nanak, der die Sikh-Sekte 
gründet, gehört hierher ebenso wie der in Indien beispiellose Erfolg der Neubearbeitung 
des Ramayana-Epos in der neuen Volkssprache durch Tulsidas, dessen Wirkung öfter mit 
der Lutherbibel verglichen worden ist. 

Hier regt sich eine religiöse Erneuerung, die zur Grundlage einer echten Volksreligion 
wird und sich zu einer dichten Folge großer, prophetisch anmutender Gestalten erhebt, 
die im 19. Jahrhundert (das sonst nirgends auf der Erde charismatische Religionskünder 
kennt) im nördlichen Indien das Fanal entzünden für eine geistige Wiedergeburt: der 
glühende Prophet Ramakrishna mit seinem international tätigen Schüler Vivekananda, 
dann Aurobindo Ghosh, dem als erstem indischen Denker eine Synthese zwischen in- 
discher und westlicher Denkweise gelingt, und endlich Gandhi, der die ganze Kraft des 
Hindu-Glaubens in den Dienst der Nationwerdung stellt. Aus dieser geistigen Erneu- 
erungsbewegung hat dieses alte Kulturvolk die erstaunliche Kraft geschöpft, die Leiden 
des Unabhängigkeitskampfes zu ertragen, seine Massen, die noch niemals politisch tätig 
gewesen waren, in den aktiven Kampf hineinzuziehen und von ihnen Einsatzbereitschaft 
und Opfer zu fordern, wie sie niemand in Indien bis dahin für möglich gehalten hätte. 
Und aus dieser Erneuerungsbewegung ist auf staatlich-politischem Gebiet die heutige 
indische Nation hervorgegangen. 

Eine Nation entsteht aus mannigfachen Ansätzen; aber der wichtigste Dynamo in 
einem solchen Verschmelzungsprozeß ist das große gemeinsame Erleben: das waren hier 
der Druck und die Leiden der Fremdherrschaft, der neuerwachte Glauben an die alten 
Götter in der Fassung seiner begnadeten Führer, der Kampf um die Unabhängigkeit, 
der schließlich alle in seinen Bann zog, und der endlich errungene Triumph. Diese Ereig- 
nisse, geknüpft an den Namen Gandhi, der mit Recht als „Vater der Nation“ gepriesen 
und verehrt wird, haben die indische Nation geschaffen. 

Es ist seltsam, daß die Inder, denen der Begriff der Wiedergeburt seit Jahrtausenden 
geläufig, ja zum Mittelpunkt ihrer religiösen Vorstellungen geworden ist, ihn bisher nie- 
mals auf sich selbst angewendet haben. Dabei gibt es in der Weltgeschichte kaum ein so 
überzeugendes Beispiel für die Wiedergeburt eines Volkes, einer Religion, einer Kultur, 
wie sie Indien in den letzten Jahrhunderten erlebt hat — nicht eine „Renaissance“ in 
dem beschränkten Sinn, wie wir den Begriff auf das Erwachen der Antike anwenden, 
sondern eine echte Erneuerung aus eigener Vergangenheit, die, biologisch begründet, 
im religiösen Raum begonnen und sich im staatlich-politischen vollendet hat. 
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OSKAR KOHLER 
Freiburg i. Br. 


„Wo befinden wır uns eigentlich im Strom der Geschichte, nicht als einzelnes Volk, 
sondern als von diesem Strom fortgetragene Menschheit? Was vollzieht dieser Strom mit 
uns? ... Wir blicken in dieGeschichte mit von Hoffnung, aber auch von Sorgen beflügelter 
Neugier, weil wir uns an einem Wendepunkt fühlen, ohne zunächst ganz erfassen zu 
können, wie tiefgreifend die Wendung ist...“ In dieser Sorge richtet sich der Blick auf 
das dem Menschen und der Menschheit Gemeinsame, und er richtet sich angesichts des 
verhangenen und in dieser Verhangenheit mehr drohenden als bewegenden Zieles auf den 
gemeinsamen Anfang der menschlichen Geschichte. 

Fast in allen gegenwärtigen Versuchen, ein Gesamtbild der Menschheitsgeschichte zu 
gewinnen — bei Arnold Toynbee nicht weniger als bei Karl Jaspers oder Alfred Weber —, 
gilt als Anfang des Dramas die Bildung der „Hochkulturen“. Dieser Begriff wird, bis in 
die Schulbücher hinein, so selbstverständlich gebraucht, daß man meinen sollte, es bestünde 
ein Einvernehmen, was damit gemeint ist. Arnold Toynbee hat in einem alpinistischen 
Bild der Universalgeschichte von einem „Felsband“ gesprochen, das die Kulturen erklom- 
men haben, während die „Primitiven“ auf einem darunterliegenden „Felsband* zurück- 
blieben und in einen Schlafzustand versanken. Das Bild von der Felswand mag von dem 
Wunsch bestimmt sein, imGegensatz zur Passivität einer vom „Strom fortgetragenen Mensch- 
heit“ die Aktivität als Wesensmerkmal der menschlichen Geschichte zu bezeichnen. Aber 
während der Strom an einen Zusammenhang von der Quelle bis zur Mündung erinnert, 
ruft das Bild von den „Felsbändern“ die Vorstellung eines Getrenntseins der einzelnen 
Stufen der Bergwand voneinander hervor. Was aber ist es, das so die „Kulturen“ von den 
„Primitiven“ trennt? Arnold Toynbee hat den Ursprung der Kulturen in den „Ant- 
worten“ beschrieben, die auf die „Herausforderungen“ gegeben wurden, ohne erklären zu 
wollen, warum diese „Antworten“ von den einen gegeben wurden und von den anderen 
nicht. Was auch immer der Grund war für die Annahme oder die Abweisung der „Heraus- 
forderung“: was hat der Mensch mitgebracht von jener Stufe der „Primitiven“ — als ein 
Erbe, ohne das er nicht als Mensch bestehen könnte —, und was trennt ihn wesenhaft von 
jener früheren Stufe? 

Es kann kein Zweifel sein, daß von der Beantwortung dieser Fragen viel abhängt. Was 
die Antwort erheblich erschwert, ist die trotz aller Begegnungen und Kooperationen noch 
immer fortbestehende Trennung zwischen den Arbeiten der Prähistoriker und Ethnologen 
einerseits und der Historiker anderseits. Vordergründig ist sie bestimmt durch die von den 
jeweiligen Quellen geforderten Methoden. Der Prähistoriker hat es mit stummen Zeug- 
nissen zu tun, der Ethnologe zwar mit lebenden Zeugen, deren Aussagen er aber nicht mit 
Sicherheit auf ihre geschichtliche Bedeutung hin bewerten kann. Der Historiker dagegen 
kann sich, wie immer er auch den Problemen der Interpretation ausgesetzt ist, auf das 
berufen, was er „schwarz auf weiß“ besitzt. Als nun die Prähistoriker und die Ethnologen 
sich daranmachten, ihre evolutionistischen Hypothesen kritisch zu betrachten und ihre 


ı Alfred Weber, Kulturgeschichte als Kultursoziologie (München 1951) S. 17. 
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Gegenstände in geschichtlicher Weise zu verstehen, da waren es die Historiker, die ihnen 
ein solches Unterfangen verwiesen, recht oft mit guten Gründen, weil nun historischen 
Spekulationen Tür und Tor geöffnet schien. Viel wichtiger aber als diese methodologischen 
Bedenken war der Hinweis, der Historiker habe es mit einem ganz anderen Gegenstand zu 
tun als der Prähistoriker, weil nämlich „die schrifllose und die schriflliche Bekundung am 
Ende doch wesentlich verschiedene Entwicklungsstufen der Menschen“ bezeichnen ?. So 
skeptisch man dem Vergleich der Kindheitsstufe im individuellen Lebenslauf mit der vor- 
geschichtlichen Stufe der Menschheitsgeschichte gegenüberstehen muß, so hat Joseph Vogt 
doch ein wesentliches Moment bezeichnet, wenn er bemerkt, schriftliche Zeugnisse seien 
für die Geschichtswissenschaft nicht nur deshalb grundlegend, „weil erst mit ihrem Auf- 
treten die Menschen der Vergangenheit zu uns Historikern zu sprechen beginnen, sondern 
weil sie jetzt erst mit sich selbst zu sprechen beginnen, weil sie jetzt eine neue Stufe des 
Bewußtseins erlangt haben“ ?. Aber ist es deshalb wirklich fragwürdig, „aus Vorgeschichte 
Geschichte machen zu wollen“ — sofern damit mehr gesagt sein soll, als daß mit der 
Schrift eine neue Phase der Geschichte beginnt? Alfred Weber sah das „Besondere“ der 
Hochkulturen darin, „daß sie in schrifllicben Dokumenten das Sich-Selbst-Sehen der 
Menschheit und ihres Schicksals niederlegen, während sie zugleich Gebilde sind, die durch 
ihr äußeres und inneres Geschehen universalhistorisch von Bedeutung werden, dadurch 
Träger des Fortgangs der menschlichen Gesamtgeschichte und Baumeister ihrer Grund- 
lagen“ *. Ähnlich hat Karl Jaspers, obwohl er die Schrift zunächst als ein Element der Ver- 
waltung in den Hochkulturen bezeichnete, in ihr das Medium der „Überlieferung geistigen 
Erwerbes“ gesehen, „die Befreiung von der bloßen Gegenwart“. Es scheint jedoch an- 
gesichts dieser so fundamentalen Bedeutung, die der Schrift zuerkannt wird, geboten zu 
sein, das Wesen dermündlichen Überlieferung genauer zu erforschen. Sicher gibt es 
wesentliche Unterschiede zwischen der mündlichen und der schriftlichen Überlieferung; es 
ist aber die Frage, ob die mündliche Überlieferung mit dem Begriff „mythisch“ ausreichend 
gekennzeichnet ist oder ob auch sie Elemente eines Geschichtsbewußtseins zeigt’. 


Was ist eine Hochkultur? 


Auf dem ersten Kongreß der „Internationalen Gesellschaft für vergleichende Kultur- 
forschung“ in Salzburg, der unter dem Generalthema „Die Problematik der Hochkulturen“ 
stand, galt der erste Tag dem Versuch, die „Realität der Hochkulturen“ zu definieren ®. 


2 Joseph Vogt, Geschichte und Vorgeschichte — Die Bedeutung der Schrift, in: Historisches 
Jahrbuch (1949) S. 6 — Orbis, Ausgewählte Schriften, Freiburg (1960) S. 332. 

3 Ebd. $S.7 = Orbis $. 333. 

4 Op. cit. (Anm. 1) S. 21. 

5 Das „Saeculum“ wird demnächst eine Abhandlung hierzu veröffentlichen. 

6 Die „Internationale Gesellschaft für vergleichende Kulturforschung“ ist vor etwa zwei Jahren 
von Othmar Anderle in Salzburg gegründet worden. Ihr Präsident ist der Harvard-Soziologe 
Pitirim A. Sorokin. Der Kongreß, der sich vielleicht nicht sehr glücklich „I. Synopsiskongreß“ 
nannte, fand vom 8. bis 15. Oktober 1961 statt. Es waren Geisteswissenschaftler verschiedener 
Disziplinen (Religionswissenschaft, Kulturphilosophie, Prähistorie, Geschichtswissenschaft im 
weitesten Sinne, Soziologie, Rechtswissenschafl) und verschiedener Länder (USA, England, 
Spanien, Italien, Schweiz, Österreich, Bundesrepublik Deutschland) erschienen. Auch eine Reihe 
von in Europa lebenden Gelehrten aus asiatischen Kulturen war anwesend. Dem organisatorischen 
Verdienst des Generalsekretärs dieser Gesellschaft, Othmar Anderles, gebührt Anerkennung, 
wenngleich die fachliche Zusammensetzung der Referentenliste dem gestellten Thema nicht gerecht 
werden konnte (eine größere Anzahl von Gelehrten, die angekündigt waren, erschienen nicht). 
Als ein besonderer Mangel erwies es sich, daß die Prähistorie nicht ausreichend und die Ethnologie, 
die doch in Österreich sich mächtig entfaltet hat, gar nicht vertreten war. — Äußerungen der 
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Der Versuch gelang im ganzen nicht recht, insbesondere deshalb nicht, weil die Historiker 
(J: Vogt, F. Schachermeyr, Lauffer) energisch darauf bestanden, es müßten in den ein- 
zelnen Kulturen die verschiedenen Erscheinungen und Vorstellungen, z. B. die Auffassung 
von der Arbeit mit ihren werkzeuglichen Bedingungen, von der Muße, von den Grund- 
lagen der Sozialstruktur, von den sittlichen Begriffen, von Gott und dem Jenseits, deut- 
licher geklärt werden, ehe man zu einer generalisierenden Definition von der „Hoch- 
kultur“ schlechthin kommen könne. „Alle Theorien müssen sich im historischen Geschäft 
bewähren“ (Vogt). Sosehr es von allen Kongreßteilnehmern, einschließlich der Historiker, 
respektiert wurde, daß die Fachhistoriker angesichts der unausweichlich gewordenen Frage 
nach der Geschichte im ganzen von den Kulturphilosophen oder einem kulturphilo- 
sophisch orientierten Historiker wie Arnold Toynbee überflügelt wurden, so erwies es 
sich doch als notwendig, daß auf die Phase des hypothetischen Entwurfes die Befragung 
der einzelnen geschichtlichen Erscheinungen in der so gewonnenen Perspektive folgt. Be- 
sonders klar wurde dies, als an einem der folgenden Tage der von Karl Jaspers geprägte 
Begriff „Achsenzeit“ erörtert wurde. Es wurden Dokumente aus der ägyptischen Ge- 
schichte vorgeführt, die gerade eben jene Erscheinungen der Reflexion bezeugen, die von 
Jaspers als das wichtigste Kriterium der „Achsenzeit“ bezeichnet worden sind. War so 
an diesem Beispiel deutlich geworden, wie problematisch eine Grenzziehung ist zwischen 
dem Typus der archaischen Hochkulturen und der „Achsenzeit“ — ganz abgesehen von 
der Frage, was die Achsenzeit und ihre „Renaissancen“ für die Heraufführung des wissen- 
schaftlich-technischen Zeitalters bedeuten oder nicht —, so stellten sich auch die Schwierig- 
keiten einer Abgrenzung zwischen der Welt der Primitiven und der Welt der Hochkul- 
turen einer Definition der „Hochkultur“ in den Weg. Der These, die Schrift sei eine 
wichtige, wenn auch keineswegs die einzige Voraussetzung für die Bildung der Hoch- 
kulturen (Vogt), wurde entgegengehalten, es sei kein wesenhafter Unterschied zwischen 
der Höhlenmalerei und der Bilderschrift (H. Kühn)”, und ferner, es gäbe Kulturen mit 
allen den Hochkulturen zugeschriebenen Merkmalen (soziale Schichtung, staatsähnliche 
Organisation, Expansion u. ä.), die dennoch schriftlos geblieben seien. Der Umstand, daß 
eine Definition als Unternehmen einer Grenzziehung dann, wenn es sich um die Begriffs- 
bestimmung eines geschichtlichen Phänomens handelt, auf eine Unterscheidung gegenüber 
einem anderen, im vorliegenden Falle gegenüber einem vorausgegangenen Phänomen an- 
gewiesen ist, machte die Abwesenheit oder die zu schwache Vertretung jener Disziplinen, 
die sich mit den primitiven Kulturen befassen, zu einem Handikap der Diskussion. Auch 
die Begriffsreihe „magisch“, „mythisch“ und „logisch“, die den Jäger-, Ackerbau- und 
Stadtkulturen koordiniert wurde (H. Kühn), ist viel zu summarisch (wie umstritten ist 
der Begriff der „Magie“ in der Religionswissenschaft), als daß sie in der Definition der 
„Hochkultur“ weiterhelfen könnte. Die These, die menschliche Sprache und die Religion 
seien Vorgegebenheiten einer jeden Kultur und deshalb nicht deren definierende Elemente 
(A. Hilcemann), machte jedenfalls, so abwegig sie auch erscheinen mochte, deutlich, daß 
das Spezifikum „Hochkultur“ schärfer profiliert werden muß auf dem Hintergrund der 
Kultur überhaupt, die mit dem Menschen selbst a limine gegeben ist, mitsamt der Sprache 
und Religion. 

Arnold Toynbees Kennzeichnung der Kulturen als „Einheiten historischer Sinnbe- 
reiche“, die uns zwar nur in einer analytischen Fragmentisierung der Einheit faßbar 
werden, die wir aber dann wieder in einem künstlichen Prozeß auf ihre Einheit hin kon- 
struieren können, führte ihn zu der Frage nach der „geistigen Komponente“, die die 


Kongreßteilnehmer werden im folgenden dadurch gekennzeichnet, daß der Name in Klammer 
hinzugefügt wird. 

Vogt hat allerdings (op. cit. [Anm. 2] S. 7) darauf hingewiesen, daß die Wortlautschrift auf 
eine persönliche Erfindung zurückzuführen ist und sich keineswegs in einem natürlichen Entwick- 
lungsgang aus der Bilderschrift her gebildet hat. 
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Hochkulturen von der Kultur im allgemeinen unterscheidet. Komplexität ®, dynamische 
Selbstentwicklung und dynamische Einschmelzung anderer Kulturen (Schachermeyr) sind 
ohne Zweifel formale Strukturmomente der gesuchten geistigen Differenz der Hoch- 
kulturen, aus welcher Differenz sich das ausgeprägte Bewußtsein der eigenen Kultur 
gegenüber den Barbaren (Vogt) erhebt. Die Schwierigkeiten einer alle Hochkulturen um- 
fassenden Definition sind allerdings dadurch nicht aus dem Wege geräumt, da ja von den 
geistigen Gehalten selbst, die sich so komplex und dynamisch darbieten, nicht abgesehen 
werden kann, insbesondere dann nicht, wenn man nach der universalhistorischen Potenz 
der einzelnen Hochkulturen fragt (ein erregendes Beispiel hierfür ist das Schicksal der 
minoischen Kultur). 

Der spanische Sonderfall, in dem so verschiedenartige, material schwerlich auf einen 
Nenner zu bringende Kulturen vereinigt sind, ist geeignet, die Aufmerksamkeit auf die 
soziale Struktur als einheitsstiftendes Moment zu lenken; von daher kann man dazu 
kommen, den gesellschaftlichen Rahmen, der die Kultur birgt, als den wesentlichen Gegen- 
stand kulturwissenschaftlicher Betrachtung zu sehen („wenn der gesellschaftlihe Rahmen 
zerstört wird, wird die Kultur mit zerstört“; /gnacio Olagüe, Madrid) ®2. Ohne Zweifel 
stellt die Soziologie wichtige Gesichtspunkte einer universalen Geschichtsbetrachtung auf, 
was insbesondere durch Pitirim Sorokins Beiträge zum Salzburger Kongreß unter Beweis 
gestellt wurde. Im gesamt-menschlichen Universum hat er eine Anzahl von gesellschaft- 
lichen Systemen bezeichnet, die über alle regionalen und historischen Besonderungen 
hinweg gültig sind und universal alle Lebensbereiche erfassen. 

Wenn dennoch in dieser Diskussion das Gemeinsame der „Hochkultur“ schlechthin 
nicht gefunden werden konnte, weil die Historiker trotz der Beschwörung, daß „wir 
Kulturmorphologen“ (Anderle) nach einer umfassenden Theorie suchen, darauf bestehen 
mußten, daß das Besondere ın das Allgemeine eingebracht wird, wenn dieses Allgemeine 
historisch gültig sein soll, so hat doch gerade dieses widerständige Zusammenwirken des 
Kongresses, so unbefriedigend das Ergebnis auch erscheinen mochte, zutage gebracht, daß 
es noch nicht angängig ist, von der Stufe der „Hochkulturen“ als einem gesicherten Er- 
gebnis universalhistorischer Betrachtung auszugehen. 


Intuition und Krıtik 


Die problematische Frage nach den Besonderheiten der einzelnen Hochkulturen und 
nach der sie alle umfassenden Einheit, nach ihrer Abgrenzung gegenüber den primären 
Kulturen und nach ihrer Ordnung im Hinblick auf ihre menschheitsgeschichtliche Potenz 
hat ihre tiefsten Wurzeln in der Tatsache, daß der im Vollzug der eigenen Geschichte 
vorgegebene Sinnzusammenhang, auf den hin alle geschichtlichen Erscheinungen naiv 
orientiert werden können, in der geistigen Situation der Gegenwart verlorengegangen ist, 
so daß sich der moderne Betrachter einer Vielzahl von selbständigen Kulturen gegenüber- 
sieht, deren universale Prinzipien er nicht aus der Tradition seines eigenen Geschichts- 
verhältnisses herleiten kann, sondern in intellektueller Arbeit erst entdecken muß. In 
dieser Lage kam es zunächst zu der Absurdität, daß reziprok zum Wachstum der histori- 
schen Kenntnisse die geschichtliche Einsicht geschrumpft ist (Toynbee). Aber es sind ja 
nicht diese Kenntnisse an und für sich selbst, die diese Absurdität hervorgerufen haben; 
kein intaktes Geschichtsbild kann durch zuwachsende Kenntnisse zerstört werden, da ja 
ein solches Geschichtsbild die Kraft besitzt, alle diese Kenntnisse zu integrieren. Wie aber 
soll die unentbehrliche Einheit des Gegenstandes geschichtlicher Betrachtung gewonnen 


8 Der Begriff „Komplexität“, der die Hochkulturen charakterisieren soll, wird allerdings in 
zunehmendem Maße auch für die primitiven Kulturen in Anspruch genommen. 
8a Vgl. I. Olagüe, La Decadencia espahola (Madrid 1950). 
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werden, nachdem sie nicht mehr in der Überlieferung des eigenen, immer die „Welt“ 
umfassenden Geschichtsverständnisses gegenwärtig ist? Muß erst durch die Ereignisse 
selbst ein neuer, umfassenderer Geschichtszusammenhang geschaffen sein, der dann erst eine 
ordnende Betrachtung der Geschichte in einem neuen, die Tradition übersteigenden Hori- 
zont ermöglicht — ein neues Ganzes also, auf das hin die Vielzahl der Kulturen gleichsam 
als Vor-Geschichte verstanden und erst in einem solchen erfahrenen, nicht wissenschaftlich 
konstruierten Verständnis als Einheit begriffen werden kann? Oder kann, ja muß sogar 
die intellektuelle Bemühung historischer Arbeit diesem umfassenderen Ganzen voraus- 
gehen, ihm Geburtshelferdienste leisten? 

Der wichtigste und häufigste Begriff in der Salzburger Erörterung, wie die Hoch- 
kulturen zu erforschen seien, war der Begriff „Intuition“. Er wird in der Geschichts- 
wissenschaft aus guten Gründen so beargwöhnt, daß mit ihm geradezu eine willkürliche 
Auslegung von Quellen charakterisiert werden kann. Dennoch erwies er sich in der Salz- 
burger Diskussion über methodologische Fragen nicht nur als unentbehrlich, sondern als 
der Drehpunkt des ganzen Problemes universalhistorischer Erkenntnis. Was immer auch 
im einzelnen gegen das intuitive Verfahren eingewendet wurde und welche Vorbehalte 
auch bestehenblieben, es erwies sich schließlich als eine, conditio sine qua non universal- 
historischer Betrachtung. Wer freilich daraus den Schluß ziehen wollte, daß sich gerade 
damit eine solche Betrachtung als wissenschaftlich illegitim enthülle, macht sich die Arbeit 
zu leicht. 

Intuition ® meint eine nicht im Hinblick auf einzelne Erscheinungen vermittelte, viel- 
mehr eine sogenannte unmittelbare Erfahrung, deren Unmittelbarkeit jedoch gründet im 
Bezug zu einem immer schon verstandenen Ganzen, das induktiv nicht gewonnen werden 
kann. Wenn es sich nun so verhält, daß die heute geschehende Geschichte nicht mehr im 
traditionellen Horizont einer einzigen Kultur verstanden werden kann, anderseits aber 
der sich in der Umfassung der Vielheit aller Kulturen eröffnende Horizont noch un- 
bestimmt ist, wie denn soll dann noch Geschichte verstanden werden anders als in jener 
Intuition, die darauf vertraut, daß der sich anbahnende neue Geschehenszusammenhang 
sein Licht vorauswirft? 

Ohne die intuitive Erfahrung des Horizontes, in dem alle Menschheitskulturen stehen, 
kann nichts verstanden werden. Es wäre, wie wenn einer in einem dunklen und völlig 
unerkennbaren Raum herumginge und die darin als separate plastische Figuren auf- 
gestellten „Kulturen“ abtasten und bestimmen sollte. Tatsächlich war bei der Salzburger 
Diskussion über die Erforschbarkeit der Hochkulturen stillschweigend immer voraus- 
gesetzt, daß eine jede in einem umfassenden Sinnzusammenhang steht, von dem her sie 
als einzelne verstanden und mit anderen verglichen werden kann. Nur dann nämlich 
ist die Gefahr gebannt, daß in einer unzulässigen Analogie von einem spezifischen Ge- 
schichtsbild, z.B. dem antik-abendländischen, oder einer geschichtlich bestimmten Welt- 
anschauung auf andere Kulturen und Weltanschauungen hin irreführende Schlüsse ge- 
zogen werden (Schachermeyr). Ob freilich diese Gefahr dadurch vermieden werden kann, 
daß die „Intuition“ nicht „zu früh“, d.h. „bei halbem Material“, auftritt (Schachermeyr), 
ist fraglich, da ja bereits die Sammlung des Materials unter einer bestimmten Perspektive 
erfolgt. Auf die wissenschaftliche Nachweisbarkeit seiner Darstellung bedacht, vergißt 
der Forscher im allgemeinen die erste Phase einer perspektivischen Fragestellung und 
stellt sich im Nachhinein den Prozeß seiner Erkenntnis so vor, daß er mit der Sammlung 
des Materials begonnen und daraus seine Schlüsse gezogen habe. Sorokin zeigte die 
Stufen, in denen es zur Entdeckung einheitlicher Phänomene kommen kann: eine vor- 
gängige, durch keine Empirie ersetzbare Einsicht — die logische Überprüfung und Ent- 
wicklung dieser Einsicht — die daraufhin veranlaßte Sammlung des empirischen 


® J. König, Der Begriff der Intuition (1926); N. Hartmann, Grundzüge einer Metaphysik der 
Erkenntnis (1925). 
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Materials. Es war jedoch sehr aufschlußreich, daß gefordert wurde, es müsse dieses 
Material ohne Kenntnis der intuitiven Hypothese von einer Anzahl von Fachleuten ge- 
sammelt werden; so kommt also durch die von den wissenschaftlichen Hilfsarbeitern 
eines Teamworks zu beschreitende Hintertür doch wieder der Versuch ins Spiel, auf eine 
Voraussetzungslosigkeit zu spekulieren. 

Man wird nicht daran vorbeikommen, daß es „Ehrensache“ eines jeden Wissenschaftlers 
sein muß, eine intuitive Hypothese, die der Detailüberprüfung am historischen Material 
nicht standhält, zurückzuziehen (Toynbee). Denn es gibt „wilde Intuitionen“ (Sorokin). 
Die Bereitschaft zur augustinischen retractatio ist sozusagen die moraliche Seite der 
intellektuellen Einsicht in die Geschichtlichkeit des Verstehens, aus welcher Einsicht sich 
die Forderung erhebt, wiederum auf sie selbst zu reflektieren. Gerade in der Geschicht- 
lichkeit des Verstehens liegt das intuitive Moment, das jedoch durch die Einsicht in diese 
Geschichtlichkeit bewußt gemacht und so aller irrationalistischen Willkür entzogen wird. 
Aus dieser Einsicht müssen allerdings Konsequenzen gezogen werden. Ein Einverständnis 
zwischen Leser und Text ergibt noch nicht die Richtigkeit des Textverständnisses. Aus- 
legung und Sinngebung dürfen nicht miteinander vermischt werden (Emilio Betti ®a, 
Rom, ın seiner Auseinandersetzung mit Gadamer). Dem ist in der Achtung vor der Würde 
des Ereignisses zuzustimmen. Auslegung und Sinngebung nicht vermischen zu wollen heißt 
jedoch noch nicht, sie säuberlich scheiden zu können. Die Geschichtlichkeit des Verstehens 
ist mehr als nur eine einschränkende Bedingtheit, sie ist zugleich und zuerst die Eröffnung 
des Verstehens, da der Geschichtlichkeit des Verstehens die Geschichtlichkeit der Wahrheit 
selbst entspricht ?°. „Rechtsanwendung“ und „Rechtsgeschichte“ lassen sich nicht als „App- 
likation“ und „Kontemplation“ (Betti) trennen, weil Vergangenheit und Gegenwart zwar 
nicht in Übereinstimmung gebracht, aber ebensowenig voneinander getrennt werden 
können, es sei denn, man habe die Vergangenheit als tot erklärt, woraufhin man sich 
entschließen muß, die Toten ihre Toten begraben zu lassen. Damit ist die Forderung nach 
Objektivität, die Betti gegen die Verflüchtigung des Ereignisses selbst in die Subjektivität 
erhebt, nicht preisgegeben. Nicht vermischt und nicht getrennt — diese Formel des chal- 
zedonensischen Dogmas erweist sich immer wieder als die Richtschnur, nach der Aporien 
in der abendländischen Geistesgeschichte zu behandeln sind. 

Die Reflexion der Geschichtswissenschaft über sich selbst ist zu einem guten Teil die 
Geschichte des Versuches, sich von der Gebundenheit an das eigene Geschichtsverständnis 
zu emanzipieren und zu werden wie die andern Wissenschaften auch, die ihren beliebig 
handhabbaren Gegenstand einer objektiven Untersuchung unterwerfen. Was immer es 
mit der Geschichtlichkeit der Voraussetzungen auch der naturwissenschaftlichen Forschun- 
gen auf sich hat, geschichtliche Phänomene entziehen sich jedenfalls dieser Methode. 
Othmar Anderle *! hat nun einen neuen emanzipatorischen Versuch gemacht, der insofern 
reizvoll ist, als Anderle bei der Psychologie, also bei einer zwischen den experimentellen 
und den verstehenden Wissenschaften stehenden Disziplin, eine Modellanleihe machen 
will. Er geht davon aus, daß nur Ganzheiten geschichtliche Sinneinheiten sind, und will 
die Kontrolle darüber, ob es sich um solche Ganzheiten handelt, mit Hilfe von Kriterien 
der Ganzheitspsychologie ausüben. Es gibt nun eine Reihe solcher Kriterien (nach Ehren- 
fels), so die Eigenschaft des Objektes, daß es mehr sein muß als die Summe seiner Teile — 
die Transponierbarkeit der einheitlichen Momente auf andere ganzheitliche Objekte 
gleicher Struktur — die Nichtvertauschbarkeit der Teile des Ganzen — seine Abgehoben- 
heit von der Umgebung u. a. Worauf es Anderle ankommt, ist de empirische An- 


9a Vgl. E. Betti, Teoria generale della Interpretazione, 2 Bde. (Mailand 1955). 

10 Vgl. Bernhard Welte, Wahrheit und Geschichtlichkeit, in: „Saeculum“ 3 (1952) S. 177—191. — 
Zu Godamer vgl.: H. Kuhn, Wahrheit und geschichtliches Verstehen, in: HZ 193 (1961) S. 376 ff. 

11 Vgl. insbesondere den Aufsatz „Das Integrationsproblem in der Geschichtswissenschaft“, in: 
Schweizer Beiträge zur allgemeinen Geschichte 15 (1957) S. 209—248. 
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wendbarkeit solcher Kriterien, wenngleich auch er schließlich ohne eine intuitive Erfassung 
des Ganzen nicht auskommt. Es war fruchtbar, daß in der Diskussion die Brauchbarkeit 
solcher Kriterien erörtert und unterschieden wurde. Verständlich, daß gerade die Trans- 
ponierbarkeit mit der zu ihr gehörigen Analogiemethode in ihrer Angemessenheit für 
die geschichtliche Erkenntnis angezweifelt wurde, während z. B. die Nichtaustauschbarkeit 
der Teile natürlich auch ein Charakteristikum geschichtlicher Sinneinheiten ist (Schacher- 
meyr). Als besonders problematisch erwies sich das Kriterium der „Abgehobenheit von 
der Umgebung“: „Wie soll eine Ideologie von ‚Umwelt‘ unterschieden werden?“ ( Sorokin). 
Geht man vollends davon aus, daß die Vielheit der Kulturen nur im Horizont der 
Menschheitsgeschichte verstanden werden kann, dann entschwindet jede geschlossene 
Ganzheit, da die Geschichte im ganzen wesenhaft gerade nicht überschaubar ist (Schacher- 
meyr). Vielleicht ist es empfehlenswert, entgegen dem Ressentiment, das von einer 
„Diktatur der analytischen Methode“ sprechen läßt, solche „Ganzheitskriterien“ an der 
geschichtlichen Erscheinung zu überprüfen, wobei der kritische Blick vor allem auf diese 
Kriterien gerichtet sein soll. 

Mit Recht hat Joseph Vogt gefordert, daß sich spezielle Kenner verschiedener Kul- 
turen zur gemeinsamen Arbeit zusammenfinden müssen, wobei es allerdings auf ein 
Mindestmaß intellektueller Einheit solcher Teamworks ankommt (Toynbee). Auch die 
Forderung, daß der Fachhistoriker jedenfalls zwei Kulturen kennen sollte, um Ver- 
gleiche ziehen zu können (Vogt), ist fruchtbar. Schon das Wissen des Spezialisten um 
seinen eigenen Rahmen, der ihm oft unbekannt ist (Toynbee), ist eine Hilfe. Man sollte 
angesichts der oben angedeuteten Betroffenheit der Historiker (und beileibe nicht nur 
ihrer), in einer völlig veränderten und sich immer mehr verändernden Welt zu stehen 
und so die traditionellen Orientierungspunkte verloren zu haben, nicht die bewährten 
historischen Methoden über Bord werfen. Denn sie stellen ja gerade die Mittel einer 
kritischen Überprüfung der Intuition bereit, so notwendig diese auch sein mag. Als 
Beispiel für einen Irrweg von der Intuition zu einem pseudoempirischen System wurde 
der Marxismus genannt (Chu, Genf). So friedlich im allgemeinen die Vertreter der 
„Kulturmorphologie“ in Salzburg auch waren, es ist doch wohl nicht zu verkennen, 
daß es neben einer Gefahr der Diktatur der Analytiker auch eine Gefahr der Diktatur 
der Kulturmorphologen gibt. 

Es ist unschwer zu erkennen, daß es sich hier keineswegs nur um kontemplative 
Probleme handelt. Der vorletzte Tag des Salzburger Kongresses war der Frage nach 
der „Zukunft der Hochkulturen“ gewidmet, welche Frage die Spezialfrage nach den 
„prinzipiellen Möglichkeiten historiographischer Prognostik“ einschloß — eine Frage, 
die freilich jedermann windig vorkommen mußte, der sich nicht damit abfinden wollte, 
daß er sich bei einem Kongreß von „Häretikern ihrer Disziplin“ (Toynbee) befand. 
Aber auch derjenige, der in der Häresie nicht das schlimmste aller Übel sieht, wird vor 
der Möglichkeit einer absoluten historiographischen Prognostik erschrecken, da die Aus- 
sicht, Prognostiker könnten sich der Offenheit der Geschichte bemächtigen, jede Zukunft 
verstellen würde. Es war sehr gut, daß beim Salzburger Kongreß zwischen „Propheten“ 
und „Prognostikern“ unterschieden wurde. Was diese angeht, so stehen sie vor der 
Frage, ob Kulturen völlig offene Prozesse sind, woraus sich ergäbe, daß jede intellek- 
ir Prognose unmöglich ist (Toynbee). Tatsächlich sind die Kulturen weder voll ge- 
s HR absolut offene Prozesse. Es ist nicht uninteressant, daß Toynbees 

yer, das er im ersten Teil seiner „Study of History“ für die Freiheit gehalten hat, 
ER ee nn hinter der Betonung jener Gesetzmäßigkeiten, die einen Ver- 
. = Se u hos erlauben. Aber es bleibt der Gegensatz zu Oswald Spengler: Die 
ergangenheit bietet Muster, aber die Zukunft bleibt dennoch offen, nicht festlegbar 
wie die Bewegung der Sterne (Toynbee). 


312 


Die Historiker und die Kulturmorphologen 


Freilich, und auch dies ist nicht zu übersehen, die Möglichkeit einer geschichtlichen 
Prognose ist nicht nur durch eine die Zukunft offenhaltende Freiheit verhindert, son- 
dern auch durch die andere Freiheit, die Zukunft im Unheil zu verschließen. So kann 
prognostiziert werden, daß es Kriege im alten Sinne nicht mehr gibt, aber die rationale 
Einsicht einer solchen Prognose muß nicht daran hindern, traditionell aus dem „Unter- 
bewußten“ zu handeln und dennoch einen Krieg zu führen (Toynbee). Sorokin gab 
ein eindrucksvolles Beispiel dafür, daß sich der intellektuelle Prognostiker jedenfalls 
insofern in keiner anderen Lage als der Prophet befindet, als sowohl die Prognose wie 
die Prophezeiung mißachtet zu werden pflegen (Sorokin schilderte seine Voraussagen, 
die er im einsamen Kampf gegen den amerikanischen Optimismus der zwanziger und 
dann wieder der dreißiger Jahre gemacht hat). Es erhebt sich aber die Frage, ob und 
wann Entscheidungen oder der Ausfall von Entscheidungen festgestellt werden können, 
die einen von da ab gesetzmäßigen Verlauf begründen. Es bleibt auch die Frage, ob es 
generell zutrifft, daß die „geschichtliche Kausalitäit vom Menschen selbst gemacht wird“ 
(Schachermeyr), oder ob transhumane Mächte einwirken, deren rationale Unfaßbarkeit 
nicht schon ihre Abwesenheit erweist. Welches Geheimnis liegt doch offenkundig auf 
dem Weg des Menschen zur einen Menschheit; der Satz, daß der Mensch den Menschen 
unendlich übersteigt, scheint geschichtlich erfahrbar, wenn auch nicht wissenschaftlich 
feststellbar zu werden. Gerade wenn man sich auf die „Rolle der schöpferischen Phan- 
tasie“ (Schachermeyr) für die Offenheit des geschichtlichen Prozesses beruft, wird auch 
der Gegenstand einer solchen schöpferischen Phantasie angesprochen, die immer 
über den Menschen hinausgreift, wie immer das so Ergriffene benannt werden mag. 
Was man in einer.als altertümlich empfundenen, deshalb aber nicht weniger weisheits- 
vollen Sprache die „Vorsehung“ nennt, bezeichnet noch immer am besten die Möglich- 
keit jener wendenden Macht, die alle Prognosen zuschanden werden läßt. Am Beispiel 
Tocquevilles und seiner Prognosen zur Demokratie läßt sich eine Haltung nachweisen, 
die zwischen Furcht und Hoffnung verharrt, zwischen der Furcht, die sich seit eh und 
je aus der Betrachtung der Geschichte erhebt, und der Hoffnung, die allein in die 
Zukunft verweist und die feigen Doktrinen des Determinismus entlarvt (Edward 
Gargan, Chicago). 

Tocqueville ist ein instruktives Beispiel dafür, in welcher Situation sich eine Prognose 
im nachprophetischen Zeitalter befindet. Denn er weiß noch um das Wesen der Pro- 
phetie und weiß deshalb auch, daß jene Verbindung von Vergangenheit und Zukunft, 
die der Prophet verkündet (Mohammed Rassem, München), vom Historiker, dem 
„rückwärtsgewandten Propheten“, nur unvollkommen geleistet werden kann. Die 
Prophetie als Institution ist in der von der Wissenschaft bestimmten Gesellschaft aus- 
gefallen, und „wo keine Weissagung ist, wird das Volk wüst“ (von M. Rassem zitiert; 
Sprüche Salomons 29, 18). Aber wenn die Zeit der Prophetie vorbei ist, dann werden 
die angeblichen Prophetien zur Quacksalberei. Dennoch bleibt die Frage: „Was soll ich 
tun?“ — jene Frage, die „dem Wissen die eigentliche Struktur gibt“ (M. Rassem). 

Der Historiker sollte jedenfalls das eine vom Propheten lernen: Nie hat den Pro- 
pheten die Lust zur Weissagung getrieben, immer hätte er lieber geschwiegen, und ge- 
sprochen hat er nur auf ein Geheiß, das auch die gescheiteste und technisch vollkom- 
menste Analyse nicht geben kann, auf das Geheiß der unendlich offenen Gottheit. Des- 
halb schließen Prophetien nicht ab, sondern eröffnen. Darin aber besteht die Gott- 
ebenbildlichkeit des Menschen, daß er nicht durch „Umwelt“ eingeschlossen ist, sondern 
„Welt“ hat (Günter Freudenberg), welche Welthaftigkeit zwar im Verlauf des ge- 
schichtlichen Prozesses — nicht ohne Schuld des Menschen — erstarren kann, sich aber 
im Gang der Menschheitsgeschichte durch die Begegnung von Kulturen und die daraus 
hervorgehenden Neubildungen immer wieder eröffnet hat. 
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Der Grund der Möglichkeit, daß Kulturen einander begegnen, ist Wesensgrund der 
Kultur — ein Gesichtspunkt, dessen Berücksichtigung den Definitionsversuchen, was 
„Kultur“ ist, zustatten käme. Der Begriff „Kulturmonaden“ (Anderle) ist nicht brauch- 
bar 2, Kulturen sind nicht „fensterlos“, sie können sich gegenseitig durchdringen, über- 
lagern und im Prozeß der Begegnung neue Erscheinungen hervorbringen. Die These, die 
Toynbees „Study of History“ zugrunde liegt, daß nämlich die Kulturen „intelligible 
fields of study“ sind, bedeutet keineswegs, daß Kulturen abgeschlossene Erscheinungen 
sind, sondern will lediglich besagen, daß sie als sinnhafte Erscheinungen Gegenstand der 
Forschung sein können. Aber ohne Zweifel hat die „Study of History“, obgleich sie 
vielfache Filiationslinien zwischen den Kulturen zieht, den Eindruck erweckt, als seien 
die Kulturen hypostatische Unionen. Gewiß haben die Hochkulturen, einmal zustande 
gekommen, eine relativ intransigente Verfestigung ausgebildet. Aber über den paar 
Jahrtausenden der Hochkulturen darf nicht übersehen werden, daß ebenso vor ihnen 
wie heute nach ihnen ein weltumspannendes Feld der Kommunikation liegt. 

Fritz Schachermeyr hat die zwei wichtigsten „Kulturtriften“ aufgezeigt, aus denen in 
Verbindung mit den jeweils angetroffenen bodenständigen Elementen die tragenden 
Formationen im Mittelmeer und in Mitteleuropa, diesem vorzüglichen Treffpunkt, 
hervorgegangen sind ??. Ein besonders wichtiges Beispiel einer Kulturbegegnung stellen 
die geistigen Ausstrahlungen Indiens dar, Einwirkungen, die „dauerhafter sind als alle 
Eroberungen“ (Emmanuel Sarkisyanz, Freiburg). Kann man angesichts dieses Beispieles 
auf die Toleranz als eine kommunikative Kraft verweisen, so liefert der Islam, der 
sich ja keineswegs mit „Feuer und Schwert“, aber auch nicht mit Toleranz ausgebreitet 
hat, ein instruktives Gegenbeispiel, das beim Salzburger Kongreß zu wenig zur 
Sprache kam. 

Von besonderem Interesse für die Erforschung der Formen von Kulturbegegnung sind 
jene Nachbarschaften, die zwar durch eine gemeinsame Religion verbunden sind, aber 
im übrigen doch sehr verschiedenartige Kulturen darstellen. Die griechische, die kirchen- 
slawische und die lateinische Sprache bezeichnen drei Bereiche, die zwar füreinander 
durchlässig sind, gleichzeitig sich aber durch den in diesen Sprachen mitgebrachten 
Geist voneinander unterscheiden, so daß im Laufe des geschichtlichen Prozesses eine 
ganze Skala von Formen und Zwischenformen der Beziehungen entsteht (Heinrich F. 
Schmid, Wien). 

Durch unmittelbare Beobachtung feststellbar, deshalb aber nicht weniger proble- 
matisch sind die Erscheinungen einer Kulturbegegnung im 20. Jahrhundert, und unter 
diesen wiederum das Beispiel Japan. Die Technik, die von Japan zunächst in einer 
Abwehrreaktion gegen Europa übernommen wurde, hat das Verhältnis zur Natur grund- 
legend verändert. Die reine Intuition, in der es keine bewußte Auseinanderlegung von 
Subjekt und Objekt gibt, wurde durch das von der Technik verlangte rationale Herr- 
schaftsverhältnis in Frage gestellt (Kyoshiro Yajima, Tokyo). Die „Sackgasse der euro- 
päischen Subjektivität“ (Yajima), die in der Auflösung objektiver Bindungen in einen 
orientierungslosen, zum Totalitarismus neigenden Pluralismus geführt hat, soll durch- 
brochen werden in einer Vereinigung des östlichen und des westlichen Prinzips im Ver- 
hältnis zum Kosmos. Aufschlußreiche Hinweise auf die Formen der Kulturbegegnung 
ergeben sich auch aus einer Analyse des Verhaltens von Auswanderern in fremden 
Kulturen (als Beispiel hierfür wurden in Salzburg von Phyllis Chu, Genf, die in den 


12 Es wird hier sowohl das Wesen der Kultur wie die Monadologie von Leibniz verkannt. Das 
„Saeculum“ wird hierzu demnächst eine Abhandlung von Günter Freudenberg veröffentlichen. 
13 Vgl. Fritz Schachermayr, Die vorderasiatische Kulturtrift, in: „Saeculum“ 5 (1954) S.268— 284. 
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USA lebenden Chinesen genannt, die ihr Familienprinzip mitten in einem auf Indi- 
viduen aufgebauten Sozialstaat durchhalten). 

Es fehlt an einer ausreichenden Phänomenologie der Kulturbegegnungen, aus der sich 
auch wichtige Momente für die Erkenntnis der Kultur überhaupt ergeben würden. 
Sorokin leistete einen Beitrag hierzu, indem er auf die den einzelnen Kulturen ge- 
gebenen Voraussetzungen zu einer Begegnung hinwies — Voraussetzungen, die sowohl 
formaler wie materialer Natur sind. Eine Möglichkeit reiner Kommunikation ist nur 
dort gegeben, wo eine geniale Verwandtschaft besteht; bei Differenzen kommt es zu 
Verzerrungen, und bei absoluter Verschiedenheit ist eine Kommunikation überhaupt 
nicht möglich. Je primitiver die Gefüge sind, desto leichter sind sie weiterzugeben. 
In der Gegenwart handelt es sich allerdings um höchst komplizierte Systeme, die ver- 
einigt werden sollen. So skeptisch man nun auch sein muß hinsichtlich dessen, was da 
im globalen Kulturwandel des 20. Jahrhunderts weitergegeben wird (Sorokin nannte 
hierzu die sogenannten „Bestseller“), so bleibt doch die fundamentale Tatsache, daß 
die „Ara der getrennten Kulturen zu Ende ist“ (Toynbee). 

Es ist klar, daß im Zusammenhang dieses Themas der Stellung Rußlands eine be- 
sondere Bedeutung zukommt. Der wichtigste Beitrag zu dieser Problematik war der 
Hinweis Kurt Goldammers (Marburg) auf den mythologischen Charakter der Figur 
„Orient und Okzident“, der in den Formeln von „Ost“ und „West“ ideologisiert 
wurde. Es handelt sich in der Tat immer um ein Konglomerat von Formen und Prin- 
zipien, die man Ost und West zuzuschreiben gewohnt ist — und wenn man diese 
Namen ideologisch gebrauchen will, dann liegt jedenfalls oft der „Osten“ im „Westen“. 
Da sich die Erörterung der Stellung Rußlands im übrigen in der Wiederholung der 
berühmten turanischen These und deren Widerlegung erschöpfte, blieb der wissen- 
schaftliche Ertrag des Kongresses mager. Leider kam es statt dessen zu einer politischen 
Explosion, hervorgerufen durch die an sich durchaus begründete Kritik Sorokins an der 
westlichen Kultur, die jedoch, in den Zusammenhang der Debatte über die Sowjet-Union 
gestellt, zu heftig vorgetragenen Verzerrungen führte *. 


14 Einen Teil der Schuld an dieser bedauerlichen Entgleisung trägt wohl auch das viel zu um- 
fangreiche Programm des Salzburger Kongresses. Wenn die Referate und die Diskussionen gehetzt 
werden müssen, dann kommt es leicht zu Verletzungen und zu pauschalen Fehlurteilen oder jeden- 
falls zu Mißverständnissen. Wir nehmen diese Gelegenheit wahr, um durch ein ausführliches Zitat 
aus der Abhandlung „Soziologische und kulturelle Annäherungen zwischen den Vereinigten 
Staaten und der Sowjet-Union“ von Sorokin (in: Zeitschrift für Poltiik 7 [1960] S. 431—370) 
eine Äußerung dieses Gelehrten wiederzugeben, die wesentlich differenzierter ist als seine Salz- 
burger Thesen: „Unsere Analyse über die Veränderungen und neuen Richtungen in den Bereichen 
der Kultur, der sozialen Einrichtungen, der Wertsysteme und der kultursoziologischen Struktur 
beweist in aller Deutlichkeit, daß die Vereinigten Staaten und Rußland sich in den Grundzügen 
immer ähnlicher geworden sind und sich einer Staatsform nähern, die weder kommunistisch noch 
kapitalistisch, weder totalitäir noch demokratisch, weder materialistisch noch idealistisch, weder 
sehr religiös noch atheistisch-agnostisch, weder rein individualistisch noch kollektivistisch, weder 
zu verderbt noch zu fromm sein wird. Es hat sich zur Zeit eine eklektische Mischung der Charakte- 
ristika beider Länder herausgebildet, die noch der wesentlichen Einheitlichkeit in kulturellen, 
sozialen und persönlichen Bereichen entbehrt. — Wenn den gegenwärtigen Staatsformen die 
Chance einer friedlichen und ungehinderten Entwicklung gegeben wird, so besteht kein Zweifel 
darüber, daß sie eines Tages hineinwachsen werden in eine große und wesentliche Ordnung, die 
nicht nur für Amerika und Rußland, sondern für die ganze Welt gelten wird. Alle anderen Länder 
werden diese neue Ordnung in der zu ihnen passenden Abwandlung aufbauen, und jeder Neu- 
aufbau wird vielleicht noch edler, noch schöpferischer und besser werden als die meisten kultu- 
rellen und soziologischen Ordnungen in der Geschichte der Menschheit. In diesem Lichte be- 
trachtet, ist die hier besprochene Angleichung ein hoffnungsvolles Zeichen und ein Gesundungs- 
prozeß, der freudig begrüßt werden kann von allen, denen der Mensch, seine Kultur und alle 
unsterblichen, von ihm geschaffenen Werte auf diesem Planeten ein Anliegen sind. — Dieser 
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Eine Phänomenologie der Kulturbegegnungen wird einen wichtigen Beitrag dazu 
leisten, ein einheitliches, nicht nur durch äußere Verknüpfungen hergestelltes Bild von 
der Menschheitsgeschichte im ganzen zu gewinnen. Es wird dann deutlicher werden, 
welche Voraussetzungen dem Menschen auf seinem Weg zur einen Menschheit gegeben 
sind. Wie immer man den Satz verstehen will, der Anfang der Geschichte sei monogen 
(Schachermeyr), jenseits der Kontroverse über die monogenetische und polygenetische 
Theorie der Entstehung des Menschen ist nicht nur aus den Schöpfungsmythen, sondern 
auch aus dem Verlauf der Urgeschichte die Anlage des Menschen auf die Menschheit- 
lichkeit hin zu erkennen, welche Anlage sich vielleicht zuerst im Sinne der Dialektik 
Hegels in den Gegensätzen der Kulturen und Hochkulturen auseinanderfalten mußte, 
ehe die Menschheit in der globalen Begegnung des 20. Jahrhunderts zu einem Bewußt- 
sein ihrer selbst kommen kann. 

Wenn Toynbee in einem gelegentlichen Gespräch über den Stil des Salzburger Kon- 
gresses bemerkte, alle Beteiligten seien „Häretiker ihrer Disziplin“, so traf er damit 
folgendes Problem: Unsere moderne historische Disziplin ist entstanden in der kriti- 
schen Ablösung von einer universalgeschichtlichen Betrachtung, d. h. in der Zertrüm- 
merung der abendländisch-mittelalterlichen Weltchronik. Wenn es nun darum geht, 
zu einer universalgeschichtlichen Betrachtung zurückzukehren, auf welchem Wege auch 
immer, dann gerät man eben deshalb in eine häretische Situation gegenüber den Tradi- 
tionen der Geschichtswissenschaft. 

Nicht als ob jemand daran dächte, im Stile Bossuets, dessen Name mehrfach auf dem 
Salzburger Kongreß fiel, den Versuch zu machen, mit den alten Voraussetzungen einen 
Rahmen aufzubauen, innerhalb dessen die einzelnen geschichtlichen Erscheinungen uni- 
versalhistorisch zu orten wären. Selbst jene Unternehmungen, die Löwith als säkulari- 
sierte Konstruktionen nach dem heilsgeschichtlichen Modell charakterisierte, standen im 
Kreuzfeuer der historischen Kritik. Aber niemand, kein Referent und kein Debattant, 
konnte an dem Tage, an dem „das Problem der Universalgeschichte“ gestellt war, von 
Momenten absehen, die man am besten neutral als „transhuman“ bezeichnet. Dies hat 
gar nichts mit weltanschaulichen Positionen zu tun, sondern liegt einfach in der Sache 
selbst. „Alle Menschen zusammen, der vergangenen wie auch der künfligen Jahrtausende, 
müssen... angesehen werden als ein und derselbe Mensch, der fortwährend in Ent- 
wicklung begriffen ist, gleichsam als ein universaler Mensch“ ** — dieser universale 
Aspekt führt notwendig an die absoluten Grenzen des Menschen und der Menschheit 
und macht jede denkbare menschliche Position zum Gegenstand, woraus sich die unaus- 
weichliche Frage ergibt, von woher denn dieser universale Mensch betrachtet werden 
soll. Da schlagen eben die Sicherungen der landläufigen historischen Methode durch, 


Überblick zeigt aber auch, daß bei all den hohen Werten, die in beiden Nationen ruhen, nicht 
der mindeste Anlaß besteht, die bisherige feindselige Politik fortzusetzen oder das größte Ver- 
brechen eines neuen Weltkrieges heraufzubeschwören. Das bedeutet allerdings nicht, daß ein 
solcher Krieg nicht doch ausbrechen kann: trotz seiner großen Entwicklung bleibt der Mensch 
irrational, leidenschaftlich, zerstörerisch, grausam und machtgierig, und der menschliche Wider- 
spruchsgeist erhält sich lebendig, vor allem in den herrschenden Schichten. Wenn dieser zer- 
störerische Kampf zwischen den zwei Ländern und den beiden Machtblöcken weitergeführt wird 
und doch ein neuer Weltkrieg ausbricht, dann liegen die wahren Gründe für diese Katastrophe 
nicht in den hohen Werten, die von den Urhebern dieses Weltbrandes zitiert werden, sondern 
ausschließlich in deren Unvernunft, ihrer Verantwortungslosigkeit, ihrer Gier und Aggressivität.“ 

15 Ernst v. Lasaulx, Neuer Versuch einer alten, auf die Wahrheit der Tatsachen gegründeten 
Philosophie der Geschichte (1856) S. 68; zitiert nach Joseph Vogt, Wege zum historischen Univer- 
sum (Stuttgart 1961). 
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und man kann sie auch nicht dadurch flicken, daß man nur „empirisch fundierte Theo- 
rien“ zur Diskussion zulassen will und „philosophisch- und theologisch spekulative 
Theorien“ ausschließt (Anderle). Die „Kulturmorphologen“ bringen den Aberglauben 
ins Spiel, man könne des Ganzen durch irgendwelche Methoden ebenso habhaft werden 
wie des Details, während die Historiker entweder das Problem der Universalgeschichte 
als unlösbar und abwegig auf sich beruhen lassen, oder aber das Dilemma aushalten, 
das sich aus der letzten Inadäquanz ihrer Methoden angesichts der universalen Ge- 
schichte, angesichts des universalen Menschen ergibt. 

Anhaltspunkte für das Verfahren gibt ohne Zweifel die Religionswissenschaft, die 
über die Entdeckung immer wiederkehrender Momente auf die Frage nach dem Grund- 
charakter des Phänomens „Religion“ überhaupt gestoßen ist, also auf die Frage nach 
der Einheit des Religiösen in der Menschheit. Anderseits aber hat die Religionswissen- 
schaft, wenn sie nicht nur rein deskriptiv blieb, die Entdeckung gemacht, daß formal 
vergleichbare religiöse Phänomene eben doch nicht ohne weiteres vergleichbar sind, 
da sie in der Zuordnung zu den konkreten Religionen und dem sie bestimmenden 
subjektbezogenen Glauben ihre Verschiedenheit erkennen lassen (Kurt Goldammer). 
Die Frage, ob der Prozeß der religiösen Integration mit den heute lebenden Hoc- 
religionen abgeschlossen ist, führt genau in die Problematik der heraufkommenden 
einen Menschheit. Toynbee hat in Salzburg die Frage zugespitzt, indem er sie zur 
Alternative formulierte, es müsse entweder zu einer gemeinsamen Religion kommen, 
da die Einheit der Menschheit kein militärisches oder politisches oder wirtschaftliches, 
sondern ein religiöses Problem sei, oder aber man werde in lokale Kulturen zurück- 
fallen. Ob der zweite Teil der Alternative überhaupt möglich ist, ist eine weitere 
Frage. Was das Christentum angeht, so ist zu untersuchen, was sein Beitrag zum inter- 
kulturellen Zusammenhang bedeutet. Er ist weniger in der religiösen Mission (wenn- 
gleich diese nicht zu unterschätzen ist) als durch die Ausstrahlung der säkularisierten 
Kräfte, der Wissenschaft und der Technik, geleistet worden (Joseph Vogt wies darauf 
hin, daß sich die moderne Wissenschaft und Technik nach neueren Forschungen nicht 
unmittelbar aus der griechischen Antike und ihrer Rationalität, sondern aus dem 
Medium des christlichen Weltverständnisses im späten Mittelalter herleiten lassen). 
Die Verursachung des interkulturellen Zusammenhanges bedeutet natürlich keineswegs, 
daß in ihr notwendig auch das einheitsbildende Moment gegeben sein muß. Wie immer 
man die transhumanen Kräfte bezeichnen will — es wurde auch von der Notwendig- 
keit einer kosmohistorischen Auffassung gesprochen (E. Fueter) —, es mußten „meta- 
historische“ Gesichtspunkte bezogen werden, sollte von der Menschheitsgeschichte die 
Rede sein. Die Art und Weise, in der Vermeylen, ein Schüler Jan Romains, daran 
Anstoß nahm (das Wort in seiner vielseitigen Bedeutung verstanden), daß in diesen 
Überlegungen unter Männern der Wissenschaft so viel von Gott oder dem Göttlichen 
die Rede war, gehörte zu den erregenden Momenten des Kongresses. Es war eine Frage 
an die abwesende Theologie. 

„Die Geschichte ist ein Fragment von etwas Größerem“ (Toynbee). Wir selbst aber 
stehen in dieser Geschichte und nur hier. In dieser Stellung sind wir, wenn wir wissen- 
schaftlich fragen, auf das Handwerkszeug unserer Wissenschaft angewiesen, das uns zu 
ehrwürdig ist, als daß wir es in einer irrationalen Anwandlung über Bord werfen 
wollten. Immer wieder war davon die Rede, daß die Einsicht, es müßten die histori- 
schen Details in einem Geschichtsbild absorbiert werden, wenn eine universalgeschicht- 
liche Betrachtung notwendig sein soll, uns nicht von der Verpflichtung entbindet, dieses 
Geschichtsbild in das kritische Bewußtsein zu heben (Sarkisyanz). Dies ist die unent- 
behrliche negative Kraft, der Widerstand, der notwendig ist, wenn es nicht zu unzu- 
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lässigen Antizipationen kommen soll. Diese negative Kraft wäre aber sozusagen ohne 
Gegenstand, wenn er ihr nicht von jenem Größeren her gegeben würde, von dem die 
Geschichte nur ein Fragment ist **. 


16 Der Salzburger Kongreß war trotz seiner Mängel eine verdienstvolle Leistung der „Inter- 
nationalen Gesellschaft für vergleichende Kulturforschung“ und ihres Generalsekretärs Othmar 
Anderle. Ob das Unternehmen fruchtbar fortgesetzt werden kann, wird davon abhängen, ob man 
durch eine in der Einschränkung des Programmes zu gewinnenden Konzentration die einzelnen 
Themen gründlicher behandelt und geeignete Historiker, die Anwälte für die Würde des ge- 
schichtlichen Ereignisses sein müssen, noch mehr zu Wort kommen läßt, damit die Kultur- 
morphologen nicht in jene Nacht geraten, in der alle Katzen grau und deshalb leicht ver- 
gleichbar sind. 
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